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El simbolismo tradicional 
y algunas 
de sus aplicaciones generales 


La reforma 
de la mentalidad moderna' 


La civilización moderna emerge en la historia como una verdadera anomalía: es 
la única, de todas las conocidas hasta la fecha, que se ha desarrollado en un sentido 
puramente material; la única asimismo que no se apoya en un principio de orden 
superior. Su desarrollo se ha visto acompañado, desde hace varios siglos y de modo 
cada vez más patente, de una regresión intelectual que dicho desarrollo no es capaz 
de compensar. Hablamos, entiéndase bien, de la auténtica y pura intelectualidad, 
que cabe llamar también espiritualidad, y nos negamos a calificar de tal aquello a lo 
que se han dedicado de lleno los modernos: el cultivo de las ciencias experimentales 
con vistas a las aplicaciones prácticas a las que éstas pueden dar lugar. Un solo ejerm- 
plo permitirá calibrar el alcance de dicha regresión: la Suma teológica de Santo To- 
más de Aquino era, en su tiempo, un manual para uso de estudiantes, ¿dónde están 
hoy los estudiantes capaces de asimilarla y profundizar en ella? 

La decadencia no se ha producido de la noche a la mañana. Se podrían ras- 
trear sus etapas a lo largo y ancho de la filosofía moderna. La pérdida u olvido de 
la intelectualidad auténtica es lo que ha provocado esos dos errores que, aunque 
aparentemente opuestos, son, en realidad, correlativos y complementarios: racio- 
nalismo y sentimentalismo. Desde que se comenzó a negar o a ignorar todo cono- 
cimiento puramente intelectual, tal y como sucede desde Descartes, las conse- 
cuencias lógicas no podían ser otras que el positivismo, el agnosticismo y todas las 
aberraciones «cientifistas», por un lado, y, por otro, las teorías contemporáneas que, 
no satisfechas con lo que la razón puede dar de sí, buscan algo más, pero lo bus- 
can desde el sentimiento y el instinto, es decir, desde lo infra-racional y no desde 
lo supra-racional, y llegan, con William James, por dar un ejemplo, a ver en el sub- 
consciente el medio gracias al cual el hombre puede entrar en comunión con lo 
divino. A la postre, el pragmatismo se limita a identificar la noción de verdad, una 
vez rebajada a mera representación de la realidad sensible, con la utilidad. Esto 
equivale simple y llanamente a suprimirla. ¿Qué importa, en efecto, la verdad en un 
mundo cuyas aspiraciones son únicamente materiales y sentimentales? 
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No es posible desarrollar aquí las consecuencias de semejante estado de cosas. 
Nos limitaremos a indicar algunas, en particular las tocantes al punto de vista re- 
ligioso. Destaca, en primer lugar, el hecho de que si los demás pueblos, los orien- 
tales en particular, desprecian y rechazan a los occidentales, es porque éstos se les 
antojan gentes, por lo general, sin tradición, sin religión, lo que a sus ojos es una 
verdadera monstruosidad. Un oriental no puede admitir una organización social 
que no descanse sobre principios tradicionales. Para un musulmán, por ejemplo, 
el corpus legislativo no es más que mero derivado de la religión. Antaño sucedía 
lo mismo en Occidente —piénsese en la cristiandad medieval —, pero hoy las re- 
laciones se han invertido. En efecto, la religión se contempla ahora como un sim- 
ple hecho social; en vez de verse el entero orden social vinculado a la religión, lo 
que sucede es que ésta, cuando aún se le otorga algún espacio, no pasa de ser uno 
más de los elementos constitutivos del orden social; iy cuántos católicos, por des- 
oracia, adoptan esta postura sin reserva alguna! Es hora ya de reaccionar contra 
esta tendencia y, a este respecto, la afirmación del Reino social de Cristo essuna 
manifestación particularmente oportuna, aunque para que llegue a ser real hay 
que reformar toda la mentalidad moderna. 

No hay que hacerse ilusiones: aquellos mismos que se creen sinceramente re- 
ligiosos tienen, los más, una idea muy raquítica de la religión. Ésta no ejerce ape- 
nas influjo sobre su modo de pensar o de obrar; está como apartada del resto de 
su existencia. En la práctica, creyentes y no creyentes se comportan más o menos 
del mismo modo. Para muchos católicos la afirmación de lo sobrenatural no tie- 
ne más que un valor puramente teórico, y se sentirían muy incómodos si les to- 
cara constatar un hecho milagroso. Cabría llamar a esto un materialismo prácti- 
co, un materialismo de hecho; ¿no es más peligroso que el materialismo 
manifiesto, precisamente porque aquellos a quienes atañe no tienen siquiera con- 
ciencia de ello? 

Por otra parte, para la inmensa mayoría, la religión es mero asunto sentimen- 
tal, sin alcance intelectual alguno. Se confunde la religión con una vaga religiosi- 
dad, se la reduce a una moral, se restringe al máximo el lugar de la doctrina 
—que es, sin embargo, lo esencial, aquello de lo que todo lo demás se deriva por 
consecuencia lógica—. A este respecto, el protestantismo, que acaba siendo un puro 
y simple «moralismo», es muy representativo de las tendencias del espíritu moder- 
no. Pero sería gran error creer que el propio catolicismo se ve libre de dichas ten- 
dencias; no en su principio, claro está, pero sí en la manera en que se presenta de 
ordinario: so pretexto de hacerlo asequible a la mentalidad actual, se hacen las 
más burdas concesiones y se alienta así precisamente aquello que habría que com- 
batir con energía. No insistiremos en la ceguera de quienes, so capa de «toleran- 
cia», hacen, inconscientemente, el caldo gordo a auténticas falsificaciones de la re- 
ligión cuyas oscuras intenciones ni siquiera intuyen. Señalemos tan sólo, y de 
pasada, el deplorable abuso que con harta frecuencia se hace de la misma palabra 
wreligión»: ¿no se emplean continuamente expresiones como «treligión de la patria», 
wreligión de la ciencia», «religión del deber»? No son simples negligencias de len- 
guaje, son síntomas claros de la confusión imperante en el mundo moderno, pues 
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el lenguaje no hace, en suma, sino reproducir con fidelidad el estado de los espíri- 
tus. Y tales expresiones son imcompatibles con el genuino sentido religioso. 

Pero volvamos a lo nuclear, al debilitamiento de la enseñanza doctrinal, re- 
emplazada casi por completo por vagas consideraciones morales y sentimentales. 
Éstas tal vez complazcan más a algunos, pero a quienes tienen aspiraciones de or- 
den intelectual les provocan repugnancia y no pocas reticencias. Los hay, pese a 
todo, en nuestra época. La prueba está en que algunos, más de los que cabría cre- 
er, deploran esa carencia de doctrina. Nosotros vemos un signo favorable, pese a 
las apariencias, en el hecho de que, desde ángulos diversos, parece tenerse esto 
más en cuenta que hace algunos años. Es un error postular, como a menudo he- 
mos oído, que nadie comprendería una exposición de pura doctrina. En primer lu- 
sar, ¿por qué hemos de atenernos siempre al nivel más bajo, con el pretexto de que 
es el de la mayoría, como si hubiese de prevalecer la cantidad sobre la calidad? 
¿No es esto una consecuencia de ese espíritu democrático que constituye uno de 
los aspectos característicos de la mentalidad moderna? Y, en segundo lugar, ¿real- 
mente sería tanta la gente incapaz de comprender si se la hubiera habituado a una 
enseñanza doctrinal? Es más, ¿no sacarían algún provecho, mayor quizá del que 
se supone, incluso quienes no lo comprendieran todo? 

El obstáculo más grave, con todo, es esa especie de desconfianza que se deja 
traslucir en demasiados sectores católicos, y aun eclesiásticos, con respecto a la in- 
telectualidad en general. Y decimos el más grave porque revela que aquellos a 
quienes incumbe la tarea de la enseñanza no alcanzan a comprenderlo. Están to- 
cados por el espíritu moderno hasta el punto de no saber ya, al igual que los filó- 
sofos a los que antes aludíamos, lo que es la auténtica intelectualidad, hasta el 
punto de confundir a veces intelectualismo con racionalismo, jugando así a favor 
de los adversarios. Nosotros pensamos, precisamente, que lo que importa ante todo 
es restaurar esa auténtica intelectualidad, y con ella el sentido de la doctrina y de 
la tradición. Es hora ya de mostrar que la religión es algo distinto a un asunto de 
devoción sentimental, algo distinto a unos preceptos morales o consuelo para uso 
de espíritus quebrantados por el sufrimiento, que puede hallarse en ella el «sólido 
alimento» del que habla san Pablo en la Epistola a los Hebreos. 

Somos conscientes de que esto tiene el inconveniente de ir contra ciertos há- 
bitos adquiridos de los que es difícil desprenderse. Y no se trata, sin embargo, de 
innovar; muy al contrario, se trata de retornar a la tradición de la que nos hemos 
apartado, de recobrar lo que se ha perdido. ¿No es esto preferible a las tan gratui- 
tas concesiones que se hacen al espíritu moderno, tales como las que se encuen- 
tran en no pocos tratados de apologética en los que el autor se esfuerza por conci- 
liar el dogma con todo lo que de más hipotético y menos fundado hay en la 
ciencia actual, sabedor de que se arriesga a tener que replantearse todo cada vez 
que dichas teorías, pretendidamente científicas, se ven desplazadas por otras? Se- 
ría muy fácil, empero, mostrar que la religión y la ciencia no pueden entrar real- 
mente en conflicto, por la sencilla razón de que no se refieren al mismo dominio. 
¿Cómo no percatarse del evidente peligro que entraña el buscar un punto de apo- 
yo para la doctrina concerniente a las verdades inmutables y eternas en lo más 
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cambiante e incierto que existe? ¿Y qué pensar de algunos teólogos católicos afec- 
tados por el espíritu «cientifista» hasta el punto de creerse obligados a tener en 
cuenta, en mayor o menor medida, los resultados de la exégesis moderna y de la 
«crítica textual», cuando sería tan fácil, con una pequeña dosis de base doctrinal 
firme, poner en evidencia la futilidad de todo ello? ¿Cómo no se advierte que la, 
asi llamada, «ciencia de las religiones», tal cual se enseña en los ámbitos universi- 
tarios, no ha sido nunca otra cosa que una máquina de guerra contra la misma re- 
ligión y, en general, contra todo cuanto pueda subsistir aún de espiritu tradicional, 
el cual quieren, como es lógico, destruir quienes encauzan al mundo moderno por 
una senda que no puede sino desembocar en una auténtica catástrofe? 

Mucho se podría hablar de todo esto, mas no hemos querido sino apuntar, de 
modo muy sumario, algunos de los puntos que exigirían necesaria y urgente re- 
forma. Y, para concluir con una cuestión que nos interesa ahora de manera espe- 
cial, ¿por qué tanta hostilidad, más o menos explícita, hacia el simbolismo? Segu- 
ramente. porque se ha convertido en un modo de expresión completamente 
extraño a la mentalidad moderna, y porque, por lógica, el hombre tiende a des- 
confiar de lo que no comprende. El simbolismo es el modo más adecuado a la en- 
señanza de verdades de orden superior, religiosas y metafísicas, es decir, de todo lo 
que el espíritu moderno desprecia o rechaza. Es diametralmente opuesto al racio- 
nalismo, y sus adversarios (los del simbolismo) se portan, algunos sin saberlo, 
como auténticos racionalistas. En cuanto a nosotros, consideramos que, si el sim- 
bolismo es hoy incomprendido, esto constituye una razón más para insistir en él, 
exponiendo del modo más detallado posible el significado genuino de los símbo- 
los tradicionales y restituyéndoles todo su alcance intelectual, en lugar de conver- 
tirlo en fácil recurso de exhortaciones sentimentales para las que el empleo del 
simbolismo, por cierto, es cosa bien inútil. 

Semejante reforma de la mentalidad moderna, con todo lo que ella implica 
(restauración de la auténtica intelectualidad y de la tradición doctrinal, que para 
nosotros son inseparables), es tarea ardua. Pero ¿es razón suficiente como para no 
emprenderla? Nos parece, al contrario, que tarea tal constituye uno de los objeti- 
vos más ambiciosos e importarites que pueda proponérsele a una sociedad como 
la de la Irradiación intelectual del Sagrado Corazón, tanto más cuanto que todos 
los esfuerzos realizados en este sentido se verán necesariamente dedicados al Co- 
razón del Verbo encarnado, Sol espiritual y Centro del mundo «en el cual se en- 
cierran todos los tesoros de la sabiduría y de la ciencia», no de esa vana ciencia 
profana, única conocida por la mayoría de nuestros contemporáneos, sino la de la 
auténtica ciencia sagrada, que abre, a quienes la estudian como es debido, insos- 
pechados e ilimitados horizontes. 


1 
El Verbo y el simbolo' 


En otras ocasiones nos hemos referido al valor que la forma simbólica posee 
en la transmisión de las enseñanzas doctrinales de orden tradicional. Retomamos 
el tema para mostrar explícitamente los diversos puntos de vista desde los que pue- 
de abordarse y a la vez añadir algunas precisiones complementarias. 

En primer lugar, el simbolismo se nos muestra como un modo especialmente 
adaptado a las exigencias de la naturaleza humana, la cual no es simplemente in- 
telectual, sino más bien muestra su necesidad de una base sensible para elevarse 
hacia esferas más altas. Es necesario tomar el compuesto humano en su totalidad, 
uno y múltiple a la vez dentro de su complejidad real. Desde que Descartes pre- 
tendió separar cuerpo y alma de forma radical y absoluta, con frecuencia se ha 
tendido a olvidar dicha complejidad. 

Una inteligencia pura no precisa ni de forma exterior ni de expresión alguna 
para llegar a entender la verdad, ni siquiera para comunicar a otras inteligencias 
puras lo que ha comprendido, en la medida en que sea comunicable. Con el 
hombre nada de esto sucede. En el fondo, toda expresión y formulación, del tipo 
que sea, es un símbolo del pensamiento, al cual traduce exteriormente, por ello 
el propio lenguaje no es sino un simbolismo. Entre el uso de las palabras y el de 
los símbolos figurativos no debe existir oposición, ambas modalidades de expre- 
sión son más bien mutuamente complementarias (de hecho pueden intercam- 
biarse puesto que originariamente la escritura es ideográfica y en ocasiones, 
como sucede en China, ha conservado siempre ese carácter). Generalmente, la 
lorma del lenguaje es analítica, «discursiva», como la razón humana de la cual 
constituye el instrumento propio; el lenguaje sigue o reproduce lo más exac- 
tamente posible dicho «discurso». Por contra, el simbolismo propiamente dicho 
es esencialmente sintético, y por eso mismo «intuitivo» en cierto modo, lo que lo 
hace más apto que el lenguaje para servir de punto de apoyo a la «intuición in- 
telectual», que está por encima de la razón, y que conviene no confundir con esa 
intuición inferior a la que recurren algunos filósofos contemporáneos. Por tan- 
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to, si una vez constatada la diferencia queremos pronunciarnos sobre cuál de 
los dos es superior, hemos de inclinarnos, por mucho que algunos pretendan lo 
contrario, a favor del simbolismo sintético, que abre posibilidades de compren- 
sión realmente ilimitadas, mientras que el lenguaje, más estático y definido 
en sus significados, impone siempre al entendimiento límites más o menos es- 
trechos. 

No se diga que la forma simbólica es buena para el vulgo; la verdad sería más 
bien lo contrario. O, mejor aún, dicha forma es igualmente buena para todos, por- 
que ayuda a cada cual, según la medida de sus propias posibilidades intelectuales, 
a comprender de modo más o menos profundo, más o menos completo, la verdad 
representada por ella. Las grandes verdades más, que no pueden ser en modo al- 
suno comunicables o transmisibles por ningún otro medio, se hacen tales hasta 
cierto punto cuando van, si puede decirse, arropadas de símbolos que, sin duda, 
despistarán a muchos, pero que las revelarán con total claridad a los ojos de los 
que saben ver. 

¿Se puede afirmar que el uso del simbolismo sea una necesidad? Aquí es 
preciso establecer una distinción: en si y de manera absoluta, ninguna forma ex- 
terior es necesaria; todas son igualmente contingentes y accidentales con respec- 
to a lo que expresan o representan. Según la enseñanza de los hindúes, una fi- 
gura cualquiera, por ejemplo, una estatua que simbolice tal o cual aspecto de la 
divinidad, no ha de considerarse sino como un «soporte», un punto de apoyo 
para la meditación; es, por tanto, un simple rauxiliar» y nada más. Un texto vé- 
dico aporta una comparación que aclara perfectamente este papel de los símbo- 
los y de las formas exteriores en general: tales formas son como el caballo que 
permite a un hombre realizar un viaje con más rapidez y mucho menos esfuer- 
zo que si debiera hacerlo por sus propios medios. Sin duda, si ese hombre no tu- 
viese un caballo a su disposición, podría a pesar de todo alcanzar su meta, pero 
icon cuánta dificultad! Si puede servirse de un caballo, haría muy mal en negar- 
se a ello so pretexto de que es más digno de él no recurrir a ayuda alguna: óno 
es precisamente así como actúan los detractores del simbolismo? E inchuso si el 
viaje es largo y penoso, aunque nunca haya una imposibilidad absoluta de rea- 
lizarlo a pie, se puede dar una verdadera imposibilidad práctica de llevarlo a 
cabo. Lo mismo sucede con los ritos y símbolos: no son de absoluta necesidad, 
lo son, en cierto modo, por una necesidad de conveniencia en función de los 
condicionantes de la naturaleza humana. 

Ahora bien, no basta considerar el simbolismo desde el lado humano, como 
acabamos de hacerlo hasta ahora; conviene, para profundizar en todo su alcan- 
ce, encararlo igualmente desde el lado divino, si se nos permite la expresión. Si 
se demuestra que el simbolismo tiene su fundamento en la naturaleza misma de 
los seres y las cosas, que está en perfecta conformidad con las leyes de esa natu- 
raleza, y si se reflexiona sobre las leyes naturales que no son sino una expresión 
y una especie de exteriorización de la voluntad divina, ¿no da pie esto para afir- 
mar que el simbolismo es de origen «no humano», como dicen los hindúes, o, en 
otros términos, que su origen se halla más lejos y más alto que la humanidad? 
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No sin razón alguien ha recordado a propósito del simbolismo el comienzo 
del Evangelio de san Juan: «En el principio era el Verbo». El Verbo, el Logos, es 
a la vez pensamiento y palabra: en sí es el intelecto divino, que es el «lugar de 
los posibles», Con relación a nosotros, se manifiesta y se expresa por la creación, 
en la que se realizan de hecho algunos de esos posibles que, en cuanto esencias, 
están contenidos en él desde la eternidad. La creación, que es obra del Verbo, 
es, por lo mismo, su manifestación, su afirmación externa y, por ello, el mundo 
es como el lenguaje divino para los que saben comprenderlo: Caeli enarrant 
gloriam Dei (Ps. XIX, 2). El filósofo Berkeley no se equivocaba al afirmar que el 
mundo es «el lenguaje que el Espíritu infinito habla a los espíritus finitos»; pero 
erraba al creer que ese lenguaje no es más que un conjunto de signos arbitra- 
rios, cuando en realidad nada hay de arbitrario ni aun en el lenguaje humano, 
pues toda significación debe tener originariamente su fundamento en alguna 
conveniencia o armonía natural entre el signo y la cosa significada. Adán, al re- 


_cibir de Dios el conocimiento de la naturaleza de todos los seres vivos, pudo po- 


nerles nombre (Génesis, 11, 19-20); y todas las tradiciones antiguas convergen en 
enseñar que el verdadero nombre de un ser va unido a su propia naturaleza o 
esencia. 

Si el Verbo es pensamiento ad intra y palabra ad extra, y si el mundo es el 
efecto de la palabra divina pronunciada en el origen de los tiempos, la natura- 
leza entera puede comprenderse como un símbolo de la realidad sobrenatural. 
Todo lo que es, cualquiera que sea su modo de ser, al tener su origen en el in- 
telecto divino, traduce o representa ese origen a su manera y según su orden de 
existencia. Así, de un orden a otro, todas las cosas se concatenan y correspon- 
den para concurrir a la armonía universal y total, que es como un reflejo de la 
misma unidad divina. Esta correspondencia es el verdadero fundamento del 
simbolismo, y por eso las leyes de un rango inferior pueden siempre tomarse 
para simbolizar la realidad de orden superior, donde tienen su razón profunda, 
que es a la vez su inicio y su fin. Señalemos, a este propósito, el error de las mo- 
dernas interpretaciones «naturalistas» sobre las antiguas doctrinas tradicionales, 
interpretaciones que trastruecan pura y simplemente la jerarquía de relaciones 
entre los diferentes órdenes de realidades: por ejemplo, los símbolos o los mitos 
nunca han tenido la función de explicar el movimiento de los astros, más bien 
se encuentran a menudo en ellos figuras inspiradas en ese movimiento y desti- 
nadas a expresar analógicamente algo muy distinto, porque las leyes de aquél 
traducen físicamente los principios metafísicos de los que dependen. Lo inferior 
puede simbolizar lo superior, pero a la inversa es imposible. Por otra parte, si el 
símbolo no estuviese más próximo al orden sensible que lo representado por él, 
¿cómo podría cumplir la función a la que está llamado? En la naturaleza, lo 
sensible puede simbolizar lo suprasensible; el orden natural integro puede, a su 
vez, ser un símbolo del orden divino. Además, si se considera al hombre en par- 
ticular, dado que ha sido icreado a imagen de Dios» (Génesis, L, 26-27), ¿no es 
legítimo afirmar que también él es un símbolo? Añadamos aún que la natura- 
leza sólo adquiere su pleno sentido si se la considera en cuanto proveedora de 
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un medio para elevarnos al conocimiento de las verdades divinas, que es, pre- 
cisamente, el papel esencial que hemos reconocido al simbolismo.” 

Estas consideraciones se podrían desarrollar casi indefinidamente. Pero prefe- 
rimos dejar a cada cual la tarea de realizar ese desarrollo mediante un esfuerzo de 
reflexión personal, pues nada podría ser más provechoso. Como los símbolos que 
son su tema, estas notas no deben ser sino un punto de partida para la meditación. 
Las palabras no llegan a traducir sino muy imperfectamente el tema en cuestión, 
No obstante resta todavía un aspecto de la cuestión, y no de los menos importan- 
tes, que procuraremos hacer comprender, o por lo menos esbozar, con una escue- 
ta exposición. 

El Verbo divino se expresa en la creación, decíamos, y esto es comparable, por 
analogía y salvando las distancias, al pensamiento que se expresa en formas (no 
cabe ya aquí distinguir entre el lenguaje y los simbolos propiamente dichos) que lo 
ocultan y lo revelan a un tiempo. La revelación primordial, obra del Verbo como 
la creación, se explicita también, por así decir, en simbolos que se han transmitido 
de edad en edad desde los orígenes de la humanidad. Este proceso es además aná- 
logo, en su orden, al de la creación misma. Por otra parte, ¿no se ve, en esta in- 
corporación simbólica de la tradición mo humana», una especie de imagen anti- 
cipada, de «prefiguración», en la encarnación del Verbo? ¿Y ello no permite 
también percibir, en cierta medida, la misteriosa relación existente entre la crea- 
ción y la encarnación que la culmina? 

Concluyamos con una última observación relativa a la importancia del sim- 
bolismo universal del corazón y más especialmente de la forma que reviste en la 
tradición cristiana, la del Sagrado Corazón. Si el simbolismo es, en su esencia, es- 
trictamente conforme al «plan divino», y si el Sagrado Corazón es el centro del ser, 
de modo real y simbólico a la par, este simbolo del corazón, por si mismo oO por 
sus equivalentes, debe ocupar en todas las doctrinas emanadas más o menos di- 
rectamente de la tradición primordial un lugar central; es lo que trataremos de 
mostrar en algunos de los estudios siguientes. 


* Quizá sea útil advertir que este punto de vista, el que considera la naturaleza como un símbolo de 
lo sobrenatural, no es nuevo en absoluto, más bien al contrario, fue asumido con normalidad en la 
Edad Media. Fue especialmente, el de la escuela franciscana, y en particular de San Buenaventura. 
— Notemos también que la analogía, en el sentido tomista de la palabra, que permite llegar al cono- 
cimiento de Dios a partir del conocimiento de las criaturas, no es más que un modo de expresión sim- 
bólica basado en la correspondencia del orden natural con el sobrenatural. 


111 


El Sagrado Corazón 
y la leyenda del Santo Grial' 


En su artículo Iconographie ancienne du Coeur de Jésus, Charbonneau-Las- 
say señala, muy atinadamente, el nexo existente entre la leyenda del Santo Grial 
—escrita en el siglo XI, pero de origen muy anterior, ya que se trata en realidad 
de una adaptación cristiana de tradiciones celtas muy antiguas— y lo que se po- 
dría llamar la «prehistoria del Corazón eucaristico de Jesús». La idea de semejante 
vinculación ya se nos había ocurrido con ocasión de su anterior artículo, tremen- 
damente interesante desde el punto de vista que aquí adoptamos, que llevaba por 
título Le Coeur humain et la notion du Coeur de Dieu dans la religion de F'an- 
cienne Egypte. Entresacamos el siguiente párrafo: «En los jeroglíficos, escritura sa- 
grada en la que la imagen de la cosa representa a menudo la propia palabra que 
la designa, el corazón fue figurado, sin embargo, por un emblema: el vaso. ¿No es 
acaso el corazón del hombre el vaso en el que incesantemente se elabora su vida 
juntamente con su sangre?». Este vaso, asumido en la ideografía egipcia como sím- 
bolo del corazón y como su sustituto, nos hizo pensar al punto en el Santo Grial, 
máxime cuando en éste último, amén del sentido genérico del simbolo (conside- 
rado además en sus dos vertientes, divina y humana, al alimón) vernos una espe- 
cial relación, más directa si cabe, con el Corazón mismo de Cristo. 

En efecto, el Santo Grial es la copa que contiene la preciosa sangre de Cristo, 
y que la contiene dos veces incluso, ya que sirvió primeramente en la cena y, más 
tarde, en él recogió José de Arimatea la sangre y el agua emanadas de la herida 
abierta por la lanza del centurión en el costado del Redentor. De suerte que esa 
copa sustituye, en cierto modo, al Corazón de Cristo como receptáculo de su san- 
gre. Toma, por así decirlo, su lugar y se convierte como en un equivalente simbó- 
lico del mismo. ¿No es más sorprendente entonces que el vaso fuera ya antigua- 
mente un emblema del corazón? Por otra parte, de algún modo u otro, 
desempeña, al igual que el propio corazón, un papel muy importante en muchas 
tradiciones antiguas. Así sucedía especialmente entre los celtas, ya que de ellos 
provenía lo que iba a constituir el fondo mismo, o la trama al menos, de la leyen- 


"Publicado en Reg. agosto-septiembre de 1925. 
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da del Santo Grial. Hay que lamentar que no podamos saber apenas cuál era, con 
precisión, la forma de dicha tradición con anterioridad al cristianismo, cosa que 
sucede, por lo demás, con todo lo concerniente a las doctrinas celtas, cuyo único 
modo de transmisión fue siempre la enseñanza oral. Existe, con todo, suficiente 
acuerdo como para poder salir de dudas sobre el sentido de los principales simbo- 
los contenidos en ella, y esto es, al fin y al cabo, lo más esencial, 

Pero volvamos a la leyenda en la forma en que nos ha llegado. Lo que dice so- 
bre el origen mismo del Grial merece toda nuestra atención. Esta copa habría sido 
tallada por los ángeles en una esmeralda desprendida de la frente de Lucifer en el 
instante de su caída. Esmeralda esta que recuerda de modo sorprendente la urná, 
la perla frontal que, en la iconografía hindú, ocupa a menudo el lugar del tercer 
ojo de Shiva, representando lo que podríamos denominar el «sentido de la eterni- 
dad». Esta relación se nos antoja más adecuada que cualquier otra para aclarar 
con precisión el simbolismo del Grial; cabe incluso ver ahí otro nexo con el cora- 
zón, que, para la tradición hindú, al igual que para muchas otras, pero tal vez de 
modo más patente, constituye el centro del ser integral, y al cual, por consiguien- 
te, ha de vincularse directamente ese «sentido de la eternidad». 

Se dice luego que el Grial fue confiado a Adán en el paraíso terrenal, pero que 
en el momento de su caída Adán, a su vez, lo perdió, pues no pudo llevárselo con- 
sigo cuando fue expulsado del Edén. Y esto cuadra muy bien con lo que acabamos 
de indicar: el hombre, desalojado de su centro original por su propia culpa, se iba 
a hallar en lo sucesivo encerrado en la esfera temporal; no podía ya recuperar el 
punto único desde el cual todas las cosas son contempladas bajo el aspecto de la 
eternidad. En efecto, el paraíso terrenal era en verdad el «centro del mundo», sim- 
bólicamente asimilado por doquier al Corazón divino; ¿y no cabe decir que Adán, 
mientras estuvo en el Edén, vivía verdaderamente en el Corazón de Dios? 

Lo que sigue es más enigmático: Set consiguió volver al paraíso terrenal y re- 
cobrar así el precioso vaso. Ahora bien, Set es una de las figuras del Redentor, má- 
xime cuando su propio nombre expresa las ideas de fundamento, estabilidad, y, en 
cierto modo, anuncia la restauración del orden primordial destruido por la caída 
del hombre. Había, pues, desde entonces, una restauración parcial al menos, en el 
sentido de que Set y cuantos a su zaga poseyeron el Grial podían, por ende, esta- 
blecer en algún lugar de la tierra un centro espiritual que era como una imagen 
del paraíso perdido. La leyenda, por lo demás, no dice dónde ni quién conservó el 
Grial hasta la época de Cristo, ni cómo se garantizó su transmisión, pero el origen 
celta que se le reconoce permite, probablemente, entender que los druidas tuvie- 
ron parte en ello y deben contarse entre los conservadores regulares de la tradición 
primordial. De cualquier modo, la existencia de semejante centro espiritual, si no 
ya de varios, simultáneos o sucesivos, parece no poder ponerse en duda, sea cual 
fuere su localización. Lo que nos interesa es que siempre y en todas partes se les 
adjudicó a esos centros, entre otras, la designación de «corazón del mundo», y que, 
en todas las tradiciones, las descripciones que se hacen de él se basan en un sim- 
bolismo idéntico, que cabe rastrear en los detalles más nimios. ¿No es muestra su- 
ficiente esto de que el Grial, o lo asi representado, tenía ya antes del cristianismo e 
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incluso siempre, un estrechísimo vínculo con el Corazón divino y con el Enma- 
nuel, es decir, con la manifestación, virtual o real según las edades pero siempre 
BA presente, del Verbo eterno en el seno de la humanidad terrestre? 

Tras la muerte de Cristo, el Santo Grial, según la leyenda, fue transportado a 
Gran Bretaña por José de Arimatea y Nicodemo. Comienza entonces a desarro- 
llarse la historia de los Caballeros de la Mesa Redonda y sus hazañas, que no es 
nuestra intención reproducir aqui. La Mesa Redonda estaba destinada a acoger 
el Grial cuando uno de sus caballeros lograra conquistarlo y llevarlo de Gran 
Bretaña a Armónica; y esa mesa es también un simbolo verosimilmente muy an- 
tiguo, uno de esos que fueron asociados a la idea de los centros espirituales a los 
que aludíamos más arriba. La forma circular de la mesa está unida, por añadi- 
dura, al «ciclo zodiacal» (otro de los simbolos que merecería especial atención y 
estudio) por la presencia, en derredor de ella, de doce personajes principales, 
particularidad esta que volvemos a encontrar en todos los centros de que habla- 
mos. Así las cosas, ¿no cabe ver en el número de los doce apóstoles una señal, 
entre otras muchas, de la total conformidad del cristianismo con la tradición 
primordial, a la que tan bien cuadraría el nombre de «precristianismo»? Y, por 
otro lado, a propósito de la Mesa Redonda, hemos advertido una extraña con- 
cordancia en las revelaciones hechas a Marie des Vallées,? entre las que se men- 
ciona «una mesa redonda de jaspe, que representa el Corazón de Nuestro Señor», 
al tiempo que se habla de «un jardín que es el Santo Sacramento del altar» y que 
sus «cuatro fuentes de agua viva», se identifica misteriosamente con el paraiso te- 
rrenal. ¿No hay ahí una confirmación más, demasiado sorprendente e inespera- 
da, de las relaciones que señalábamos antes? 

Naturalmente, estas notas tan rápidas no pueden pretender ofrecerse como un 
estudio exhaustivo acerca de una cuestión tan poco conocida. Hemos de conten- 
tarnos, de momento, con dar simples indicaciones, y nos damos cuentá de que hay 
en ellas consideraciones que, a primera vista, son susceptibles de sorprender un 
tanto a quienes no están familiarizados con las tradiciones antiguas y con sus mo- 
dos habituales de expresión simbólica. Nos comprometemos a desarrollarlas y jus- 
tificarlas con mayor amplitud más adelante, en artículos en los que, pensamos, po- 
dremos abordar asimismo otros muchos puntos de no menor interés. 

Entre tanto, mencionemos todavía, por lo que atañe a la leyenda del Santo 
Grial, una extraña complicación que no hemos tenido en cuenta hasta ahora. Mer- 
ced a un juego de palabras que desempeñan a menudo un papel nada desdeñable 
en el simbolismo, y que pueden tener razones más profundas de lo que a primera 
vista pudiera parecer, el Grial o Graal es a la par un vaso (grasal) y un libro (gra- 
dal o gradual). En determinadas versiones, ambos sentidos se encuentran incluso 
estrechamente asociados: el libro se convierte en inscripción trazada por Cristo o 
por un ángel sobre la propia copa. No pretendemos ahora sacar conclusión algu- 
na de ello, aunque es fácil vislumbrar conexiones con el «libro de la vida» y con 
ciertos elementos del simbolismo apocalíptico. 


"Ver Reg, noviembre de 1924. 
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Agreguemos también que la leyenda asocia al Grial otros objetos, en especial 
una lanza, que en la adaptación cristiana no es otra que la lanza del centurión 
Longinos. Pero no deja de resultar muy curiosa la preexistencia en las tradiciones 
antiguas de esta lanza, o de alguno de sus equivalentes, como simbolo de algún 
modo complementario a la copa. Por otra parte, los griegos consideraban que la 
lanza de Aquiles era capaz de curar las heridas que ella había causado. La leyen- 
da medieval atribuye precisamente idéntico poder a la lanza de la Pasión. Y esto 
nos recuerda otra similitud del mismo género: en el mito de Adonis (cuyo nombre, 
curiosamente, significa «el Señor»), cuando el héroe es mortalmente herido por el 
colmillo de un jabalí (que aquí equivale a la lanza), su sangre, al derramarse por 
el suelo, hace brotar una flor. Pues bien, Charbonneau describía en Regnabit* «un 
molde para hostias del siglo XI1 en el que se ven gotas de la sangre de las llagas del 
Crucificado que se trasforman en rosas, y la vidriera del siglo XI de la catedral 
de Angers con la sangre divina, fluyendo en arroyuelos que se abren, asimismo, 
en forma de rosas». Volveremos de inmediato sobre el simbolismo floral, conside- 
rado en un aspecto ligeramente diferente. Sea cual fuere la multiplicidad de senti- 
dos que ofrecen todos los símbolos, siempre se complementan armónicamente, 
de suerte que tal multiplicidad, lejos de constituir un inconveniente o una deli- 
ciencia, es, al contrario, para quien es capaz de captarla, una de las mayores ven- 
tajas de un lenguaje mucho menos limitado que el estrecho lenguaje ordinario. 

Pasemos a indicar, para terminar estas notas, algunos símbolos que en dife- 
rentes tradiciones, sustituyen a veces al de la copa y que en el fondo son idénticos. 
Esto no es salirse del tema, pues el propio Grial, como es fácil advertir por todo lo 
que acabamos de decir, no tiene en su origen otro significado que el que general- 
mente tiene el vaso sagrado allí donde se halle, y en particular, en Oriente, la copa 
sacrificial que contiene el soma védico lo el haorna mazdeísta), esa extraordinaria 
«prefiguración» eucarística sobre la que volveremos tal vez en otra ocasión. En pu- 
ridad, lo que el soma figura es el «elixir de inmortalidad» (la amritá de los hindú- 
es, la ambrosía de los griegos, palabras ambas etimológicamente semejantes) que 
confiere o restituye a quienes lo reciben con las disposiciones oportunas ese «sen- 
tido de la eternidad» que mencionábamos más arriba. 

Uno de los símbolos que no queremos pasar por alto es el triángulo apuntado 
hacia abajo. Es como una especie de representación esquemática de la copa sacri- 
ficial, y así se encuentra en ciertos yantras o símbolos geométricos de la India. Por 
otro lado, lo que llama la atención a nuestro juicio es que la misma figura es igual- 
mente un símbolo del corazón, cuya forma, simplificándola, reproduce por cierto. 
El «triángulo del corazón» es una expresión muy corriente en las tradiciones orien- 
tales. Esto nos lleva a una observación harto interesante también, a saber: que la 
figura de un corazón inscrito en un triángulo así dispuesto es muy legítima, tráte- 
se del corazón humano o del Corazón divino, y que es incluso asaz significativa 
cuando se coteja con los emblemas utilizados por cierto hermetismo cristiano de 
la Edad Media, cuyas intenciones siempre fueron plenamente ortodoxas. Si a ve- 


'Ver Reg., enero de 1925. 
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ces se ha querido en los tiempos modernos atribuir a semejante representación un 
sentido blasfemo es porque, consciente o inconscientemente, se ha alterado el sig- 
nificado primario de los símbolos hasta invertir su valor normal. Se trata de un fe- 
nómeno del que podrían darse numerosos ejemplos y que, sencillamente, encuen- 
tra su explicación en el hecho de que ciertos símbolos son, en efecto, susceptibles 
de doble interpretación, y tienen como dos caras opuestas. La serpiente, por ejem- 
plo, al igual que el león, ¿no significan a la par, según los casos, Cristo y Satán? No 
podemos detenernos aquí a desarrollar una teoría general sobre este tema, que nos 
llevaría demasiado lejos. Pero es fácil comprender que hay en ello algo que hace 
muy delicado el manejo de los símbolos, y también que este punto requiere espe- 
cial atención cuando se trata de descubrir el sentido genuino de ciertos emblemas 
y de traducirlos correctamente. 

Otro símbolo que con frecuencia equivale al de la copa es un simbolo floral: 
la flor, en efecto, óno evoca por su forma la idea de un «receptáculo», y no se ha- 
bla del «cáliza de una flor? En Oriente la flor simbólica por excelencia es el loto; en 
Occidente es la rosa la que desempeña por lo general dicho papel. No queremos 
decir, por supuesto, que este sea el único significado de esta última, ni tampoco el 
del loto; nosotros mismos hemos indicado otro anteriormente. Pero nos inclinarí- 
amos a verla en esa sacra del altar de la abadía de Pontevrault en la que la rosa 
está situada al pie de una lanza a lo largo de la cual llueven gotas de sangre. La 
rosa aparece allí asociada a la lanza de igual modo que lo está la copa en otras 
partes, y parece recoger en efecto las gotas de sangre más bien que provenir de la 
transiormación de una de ellas; pero los dos significados, más que oponerse se 
complementan, pues esas gotas, al caer sobre la rosa, la reavivan y posibilitan que 
se abra. Es la «rosa celeste», según la figura tan socorrida al referirse a la idea de la 
Redención, o a las ideas afines de regeneración y de resurrección. Pero esto exigi- 
ría aún largas explicaciones, aun cuando nos limitáramos a destacar la conver- 
gencia de las diversas tradiciones tocantes a este otro símbolo. 

Por otra parte, ya que hay quien ha sacado a colación la Rosa-Cruz con moti- 
vo del sello de Lutero, diremos que este emblema hermético fue al comienzo es- 
pecíficamente cristiano, cualesquiera fueren las falsas interpretaciones más o me- 
nos «naturalistas» que se le han dado desde el siglo xvi. ¿No es sorprendente que 
la rosa ocupe en el centro de la cruz el lugar del propio Sagrado Corazón? Amén 
de las representaciones en que las cinco llagas del Crucificado están figuradas por 
otras tantas rosas, la rosa central, cuando aparece sola, puede muy bien identifi- 
carse con el mismo Corazón, con el vaso que contiene la sangre, que es el centro 
de la vida y también del ser en su totalidad. 

Hay aún al menos otro equivalente simbólico de la copa: la media luna. Pero 
ésta, para explicarla convenientemente, exigiría desarrollos que caen por comple- 
to fuera del tema del presente estudio. No la mencionamos, pues, más que para no 
dejar en el olvido ningún aspecto de la cuestión, 

De todas las relaciones que acabamos de señalar podemos extraer ya una con- 
secuencia, que esperamos poder explicitar más si cabe en lo sucesivo: cuando se 
encuentran semejantes concordancias por doquier ¿no estamos ante algo más que 
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un simple indicio de la existencia de una tradición primordial? Y ¿cómo se expli- 
ca que con tanta frecuencia aquellos mismos que se creen obligados a admitir en 
principio esa tradición primordial no piensen más en ella y razonen en la práctica 
como si no hubiera existido nunca, o por lo menos como si nada se hubiese con- 
servado en el transcurso de los siglos? Si uno recapacita en lo anormal de seme- 
jante actitud, estará quizá menos dispuesto a asombrase de ciertas consideraciones 
cuya extrañeza no parece deberse, de veras, más que a los hábitos mentales pro- 
pios de nuestra época. Por otra parte, basta indagar un poco, siempre que se haga 
sin prejuicios, para descubrir por todas partes las huellas de esa unidad doctrinal 
esencial, que a veces ha podido pasar inadvertida a la conciencia de la humani- 
dad, pero que nunca ha desaparecido del todo. Y, a medida que se avanza en esa 
investigación, los puntos de comparación parecen multiplicarse automáticamente, 


y a cada paso aparecen más pruebas. El Quaerite et invenietis del Evangelio no es, 
por cierto, palabra vana. 


ADDENDUM* 


Vamos a intentar solventar una objeción que se nos ha hecho a propósito de 
las relaciones aquí expuestas entre el Santo Grial y el Sagrado Corazón; aunque a 
decir verdad la respuesta que ya se ha dado nos parece plenamente satisfactoria. 

Poco importa, en efecto, que Chrestien de Troyes y Robert de Boron no cap- 
taran todo el contenido de la antigua leyenda que ellos remozaron. No por ello se 
pierde ese contenido, y en nuestra interpretación hemos intentado explicitarlo, sin 
añadir nada «moderno». 

Además, ¿quién es capaz de decir lo que los autores del siglo XI] veían o deja- 
ban de ver en la leyenda? Es más, como ellos sólo desempeñaban un papel de 
«transmisores» concedemos gustosamente que ellos no podían ver en ella todo lo 
que veían sus inspiradores, o sea, los auténticos detentadores de la doctrina tradi- 
cional. 

Por otra parte, por lo que toca a los celtas nos hemos tomado la molestia de 
recordar las precauciones necesarias a la hora de hablar de ellos, dado que care- 
cen de documentación escrita. Mas ¿por qué ha de suponerse, a despecho de los 
indicios que tenemos en contrario, que hayan sido preteridos con respecto al res- 
to de pueblos antiguos? Pues bien, constatamos por doquier, y no sólo en Egipto, 
la asimilación simbólica entre el corazón y la copa o vaso; también por doquier, el 
corazón es considerado centro del ser, centro humano y divino al mismo tiempo 
en las múltiples aplicaciones que de él se hacen; por doquier, valga insistir, la copa 
sacrificial representa el centro o el corazón del mundo, la «morada de inmortali- 
dad»;' ¿es preciso seguir insistiendo? Bien sabemos que la copa y la lanza, o sus 


'Publicado en Reg.. diciembre de 1925. 
“Podríamos recordar también el athanor hermético, el vaso que llena la «Gran Obra», cuyo norm- 
bre, en opinión de algunos, derivaria del griego athanatos, «inmortal». El fuego invisible que se mantie- 
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equivalentes, han tenido otros sentidos distintos a los aquí reseñados, pero, sin de- 
tenernos en ello, podemos decir que todos esos sentidos, por muy extraños que 
puedan parecer a los modernos, son perfectamente acordes entre sí, y que expre- 
san en realidad las diversas aplicaciones de un mismo principio en otros tantos ór- 
denes, conforme a la ley de correspondencia sobre la que se asienta la armoniosa 
multiplicidad de significados que todo simbolismo alberga. 

No sólo es que el centro del mundo se identifique con el Corazón de Cristo, 
sino que tal identidad fue explícitamente expresada en las doctrinas antiguas; es- 
peramos poder demostrarlo en otros estudios. Evidentemente, la expresión «Cora- 
zón de Cristo», en tal caso, ha de entenderse en un sentido que no es precisamen- 
te el «histórico», pero hay que añadir de inmediato que los propios hechos 
históricos, al igual que todo lo demás, traducen a su manera las realidades supe- 
riores y se conforman a la ley de la correspondencia que acabamos de mencionar, 
única capaz de explicar ciertas «prefiguraciones». Se trata, valga la expresión, del 
Cristo-Principio, es decir, del Verbo manifestado en el punto central del universo; 
pero ¿quién pretenderá que el Verbo eterno y su manifestación histórica, terrestre 
y humana, no son real y sustancialmente un solo y único Cristo bajo dos aspectos 
distintos? Late de fondo la relación entre lo temporal y lo intemporal; quizá sea 
conveniente no insistir en ello, pues es uno de esos temas que sólo el simbolismo 
es capaz de expresar en la medida en que son expresables. En cualquier caso, bas- 
ta con saber leer los símbolos para sacar de ellos todo lo que nosotros sacamos; por 
desgracia, sobremanera en nuestros días, no todos saben leerlos. 


ne perpetuamente en él corresponde al calor vital que reside en el corazón. Hubiéramos podido, igual- 
mente, establecer relaciones con otro simbolo muy difundido, el del huevo, que significa resurrección 
e inmortalidad, y sobre el cual tendremos oportunidad de volver. — Indicamos, al menos a título de 
curiosidad, que la copa del Tarot (cuyo origen es, por cierto, bastante misterioso) ha sido reemplazada 
por el corazón en los juegos de naipes franceses, lo cual es una razón más de la similitud de los dos sim- 
bolos. 


TV 
El Santo Grial. 


Arthur Edward Waite ha publicado una obra sobre las leyendas del Santo 
Grial imponente por sus dimensiones y por la serie de investigaciones que supo- 
ne. Todos cuantos se interesan en esa cuestión podrán encontrar en ella una ex- 
posición muy completa y metódica del contenido de los múltiples textos a ella re- 
feridos, así como diversas teorías que se han propuesto para explicar el origen y el 
sentido de esas complejas leyendas, a veces incluso contradictorias en algunos de 
sus elementos. Hay que añadir que A. E. Waite no ha intentado realizar única- 
mente una obra de erudición, y conviene elogiarle igualmente por eso, pues Com- 
partimos enteramente su opinión sobre el escaso valor de todo trabajo que no su- 
pere ese punto de vista, cuyo interés no puede ser, a la larga más que 
«documental». Él ha intentado desentrañar el sentido real e vinterior» del simbolis- 
mo del Grial y de la «queste» o «búsqueda». Por desgracia hemos de confesar que 
este aspecto de su obra nos parece el menos satisfactorio. Las conclusiones a que 
llega son más bien decepcionantes, máxime si se tiene en cuenta el esfuerzo reali- 
zado para alcanzarlas. Sobre esto es sobre lo que queremos formular algunas ob- 
servaciones, que tienen que ver además, como es lógico, con cuestiones que ya he- 
mos tratado en otras ocasiones. 

No somos, creemos, injustos con A. E. Waite si decimos que su obra es un tanto 
one-sighted: ¿deberemos traducirlo a nuestra lengua por «parcial»? Quizá no sea ri- 
durosamente exacto o, en cualquier caso, no queremos decir que lo sea de modo 
deliberado; se da más bien algo de ese defecto tan frecuente en aquellos que, ha- 
biéndose «especializado» en determinado tipo de estudios, se ven llevados a redu- 
cir todo a ellos, o a desdeñar lo que no se deja reducir a los mismos. Que la le- 
venda del Grial es cristiana es algo ciertamente indiscutible, y Waite tiene razón 
al afirmarlo; pero, ¿impide eso necesariamente que sea también otra cosa al mis- 
mo tiempo? Quienes tienen conciencia de la unidad fundamental de todas las tra- 
diciones no verán en ello incompatibilidad alguna. Waite, en cambio, no quiere 


'Publicado en Y. !. febrero y marzo de 1934. 
* The Holy Grail, its legends and symbolism, Rider and Co.. Londres, 1933. 
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ver sino lo que es especificamente cristiano, encerrándose así en una forma tra- 
dicional particular, y, en consecuencia, las relaciones que guarda con las demás 
precisamente por su lado «interior», parecen pasarle desapercibidas. No que niegue 
la existencia de elementos de otro origen, probablemente anteriores al cristianis- 
mo, pues sería ir contra la evidencia; pero no les concede sino muy escasa impor- 
tancia, y parece considerarlos como accidentales», como si hubiesen venido a su- 
marse a la leyenda «desde fuera», y simplemente a causa del medio en que ha sido 
elaborada. Tales elementos son considerados por él como pertenecientes a lo que 
se ha convenido en llamar el fo/R-lore, no siempre por desdén, como la palabra in- 
dlesa podría dar a entender, sino más bien para satisfacer una especie de «moda» 
de nuestra época, y no dándose cuenta siempre de las intenciones que ello impli- 
ca. Tal vez sea útil insistir algo sobre este punto. 

La concepción misma del fo/R-lore, tal como se entiende habitualmente, repo- 
sa sobre una idea radicalmente falsa, la idea de que hay «creaciones populares», 
productos espontáneos de la masa de pueblo; y se ve enseguida la estrecha rela- 
ción de esta postura con los prejuicios «democráticos». Como se ha dicho con mu- 
cha justeza, «el interés profundo de todas las tradiciones llamadas populares reside 
sobre todo en el hecho de que no son populares en su origen»' a lo que añadimos 
que, si se trata, como casi siempre sucede, de elementos tradicionales en el verda- 
dero sentido de esta palabra, por deformados, disminuidos o fragmentarios que a 
veces puedan estar, y de cosas que tienen valor simbólico real, todo ello, muy lejos 
de ser de origen popular, no es ni siquiera de origen humano. Lo que puede ser 
popular es únicamente el hecho de la «supervivencia» cuando esos elementos per- 
tenecen a formas tradicionales desaparecidas; y, en este aspecto, el término folR- 
lore adquiere un sentido bastante próximo al de ¡paganismo», tomando en cuenta 
la sola etimología de este último término, y eliminando la intención «polémica» e 
injuriosa. Así conserva el pueblo, sin comprenderlos, los residuos de tradiciones 
antiguas, que se remontan a veces incluso a un pasado tan remoto que sería im- 
posible de determinar y que es costumbre contentarse con remitir, por tal razón, al 
dominio oscuro de la «prehistoria», cumple con ello la función de una especie de 
memoria colectiva más o menos «subconsciente», cuyo contenido ha venido, ma- 
nifiestamente, de otra parte.* Lo que puede parecer más sorprendente es que, 
cuando se va al fondo de las cosas, se verifica que lo así conservado contiene so- 
bre todo, en forma más o menos velada, un número considerable de datos de or- 
den esotérico, es decir, precisamente lo menos popular por definición; y este hecho 
sugiere de por sí una explicación que nos limitaremos a indicar en pocas palabras. 
Cuando una forma tradicional está a punto de extinguirse, sus últimos represen- 
tantes pueden muy bien confiar voluntariamente a dicha memoria colectiva lo que 
de otro modo se perdería sin remedio; es, en suma, el único recurso para salvar lo 
que puede salvarse en cierta medida, Al mismo tiempo, la única incomprensión 


'Luc Benoist, La Cuisine des Anges, une esthétique de la pensée, pág. 74. 

*Es ésta una función esencialmente «dunar», y es de notar que, según la astrología, la masa popu- 
lar corresponde efectivamente a la luna, lo cual, a la vez, indica a las claras su carácter puramente pa- 
sivo, incapaz de iniciativa o de espontaneidad. 
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del vulgo es garantía suficiente de que lo que poseía un carácter esotérico no será 
así despojado de este carácter, sino que permanecerá solamente como una especie 
de testimonio del pasado para aquellos que, en otros tiempos, sean capaces de 
comprenderlo. 

Dicho esto, no vemos por qué ha de atribuise al folk-lore, sin más examen, 
todo lo que pertenece a tradiciones distintas al cristianismo, haciendo de él excep- 
ción única. Tal parece ser la intención de Waite, cuando acepta esa denomina- 
ción para los elementos «precristianos», en especial para los celtas, que se encuen- 
tran en las leyendas del Grial. No hay, a este respecto, formas tradicionales 
privilegiadas; la única distinción que ha de hacerse es la de formas desaparecidas 
y formas actualmente vivas. Por consiguiente, todo el problema se reduce a saber 
si la tradición celta había realmente dejado de vivir cuando se constituyeron las le- 
vendas en cuestión. Ésto es, por lo menos, discutible: por una parte, esa tradición 
pudo haberse mantenido mucho más tiempo de lo que ordinariamente Se Cree, 
con una organización más o menos oculta; y, por otra, esas mismas leyendas pue- 
den ser más antiguas de lo que piensan los «críticos», no porque haya habido for- 
zosamente textos hoy perdidos, cosa a la que no damos más credibilidad que 
Waite, sino porque pueden haber sido primeramente objeto de una tradición oral 
que puede haber durado varios siglos, lo que está lejos de ser un hecho excepcio- 
nal. Por nuestra parte, vemos en ello la señal de un «ensamblaje» entre dos formas 
tradicionales, una antigua y otra, a la sazón, nueva: la tradición celta y la tradición 
cristiana, ensamblaje merced al cual lo que debía ser conservado de la primera fue 
en cierto modo incorporado a la segunda, modificándose sin duda hasta cierte 
punto en cuanto a la forma exterior, por adaptación y asimilación, pero no trans 
poniéndose a otro plano, como pretende Waite, pues hay equivalencias entre 
todas las tradiciones regulares. Hay, pues, algo distinto a una simple cuestión de 
fuentes», en el sentido que lo entienden los eruditos. Sería quizá difícil precisar 
exactamente el lugar y la fecha en que se ha operado ese ensamblaje, pero ello no 
tiene sino un interés secundario y casi exclusivamente histórico. Por lo demás, es 
fácil comprender que esas cosas son las que no dejan huellas en «documentos» es- 
critos. Quizá la «Iglesia celta» o «culdea» merece más atención al respecto de la que 
Waite parece dispuesto a concederle; su misma denominación podría darlo a en- 
tender así; no hay nada de inverosímil en que haya tras ella algo de otro orden, no 
ya religioso, sino iniciático, pues, Como todo lo que se refiere a los vínculos exis- 
tentes entre las diversas tradiciones, aquello de que aquí se trata depende necesa- 
riamente del dominio iniciático o esotérico. El exoterismo, sea religioso o no, nun- 
ca traspasa los límites de la forma tradicional a la cual pertenece propiamente; lo 
que sobrepasa estos límites no puede pertenecer a una «Iglesia» como tal, sino que 
ésta puede servirle solamente de «soporte» exterior: y ésta es una observación sobre 
la que tendremos oportunidad de volver más adelante. 

Se impone asimismo otra observación, que concierne más en particular al sim- 
bolismo. Hay símbolos que son comunes a las formas tradicionales más diversas y 
alejadas, no a consecuencia de «préstamos», que en muchos casos serían total- 
mente imposibles, sino porque pertenecen en realidad a la tradición primordial, de 
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la cual todas esas formas proceden directa o indirectamente. Tal es precisamente 
el caso del vaso o de la copa; ¿por qué lo relativo a estos objetos no sería sino folR- 
lore cuando se trata de tradiciones «precristianas», mientras que sólo en el cristia- 
nismo sería un símbolo esencialmente «eucarístico»? 

Lo que ha de rechazarse aquí no son las asimilaciones propuestas por Burnouf 
u otros, sino las interpretaciones «naturalistas» que ellos han querido extender al 
cristianismo como a todo el resto y que, en realidad, no son válidas en parte algu- 
na. Sería preciso, pues, hacer aquí exactamente lo contrario de lo que hace Waite, 
quien, deteniéndose en explicaciones exteriores y superficiales, que él acepta sin 
problemas cuando no se trata del cristianismo, ve sentidos radicalmente diferen- 
tes y sin relación mutua allí donde no hay sino aspectos más o menos múltiples de 
un mismo símbolo o de sus diversas aplicaciones. Otra cosa hubiese sido sin duda 
de no haberse visto impedido por su idea preconcebida de una especie de hete- 
rogeneidad entre el cristianismo y las demás tradiciones. Del mismo modo, Waite 
rechaza acertadamente, en lo que concierne a la leyenda del Grial, las teorías 
que apelan a pretendidos «dioses de la vegetación», pero es lamentable que sea 
mucho menos neto respecto a los misterios antiguos, que tampoco tuvieron nun- 
ca nada que ver con ese «naturalismo». Los «dioses de la vegetación» y otras his- 
torias del mismo género no han existido jamás sino en la imaginación de Frazer 
y otros como él cuyas intenciones antitradicionales no ofrecen ningún género de 
dudas, 

En verdad, más parece que también Waite está influido en mayor o menor 
medida por cierto «evolucionismo». Esta tendencia es especialmente patente cuan- 
do declara que lo importante es mucho menos el origen de la leyenda que el últi- 
mo estado a que llegó ulteriormente; y parece creer que hubo de haber, del uno al 
otro, una especie de perfeccionamiento progresivo. En realidad, si se trata de algo 
que tiene carácter verdaderamente tradicional, todo debe, al contrario, estar dado 
desde el comienzo, y los desarrollos ulteriores no hacen sino tornarlo más explíci- 
to, sin añadidos novedosos venidos de fuera. 

Waite parece admitir una suerte de «espiritualización», por la cual un senti- 
do superior hubiese podido venir a injertarse en algo que no lo contenía origina- 
riamente. De hecho, lo que ocurre generalente es más bien lo contrario; y eso re- 
cuerda en exceso las concepciones profanas de los «historiadores de las religiones». 
Encontramos, acerca de la alquimia, un ejemplo muy llamativo de esta especie de 
trastrueque: Waite piensa que la alquimia material ha precedido a la espiritual, 
y que ésta no ha aparecido sino con Kuhnrath y Jacob Boehme. Si conociera cier- 
tos tratados árabes muy anteriores a éstos, se vería obligado, aun ateniéndose a los 
documentos escritos, a modificar tal opinión. Es más, puesto que reconoce que el 
lenguaje empleado es el mismo en ambos casos, podríamos preguntarle cómo pue- 
de estar seguro de que en tal o cual texto no se trata sino de operaciones materia- 
les, La verdad es que los autores no siempre experimentaron la necesidad de de- 
clarar expresamente que se trataba de otra cosa, la cual, al contrario, debía 
inclusive ser velada por el simbolismo utilizado; y, si después se dio el caso de que 
algunos lo declararan, fue sobre todo frente a degeneraciones debidas a que había 
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ya gentes que, ignorantes del valor de los símbolos, tomaban todo a la letra y en 
un sentido exclusivamente material: eran los «sopladores», precursores de la quí- 
mica moderna. Pensar que puede darse un sentido nuevo a un simbolo que ya no 
lo poseyera de por sí es casi negar el simbolismo, pues equivale a hacer de él algo 
artificial, si no enteramente arbitrario, y, en todo caso, puramente humano. En este 
orden de ideas, Waite llega a decir que cada uno encuentra en un simbolo lo que 
él mismo pone, de modo que su sentido cambiaría con la mentalidad de cada épo- 
ca. Reconocemos aquí las teorías «psicológicas» caras a buen número de nuestros 
contemporáneos. ¿No teníamos razón al hablar de «evolucionismo»? 

A menudo lo hemos dicho, y nunca lo repetiremos demasiado: todo verdade- 
ro símbolo porta en sí sus múltiples sentidos, y eso desde el origen, pues no está 
constituido como tal en virtud de una convención humana, sino en virtud de la 
«ley de correspondencia» que vincula todos los mundos entre si. Ahora bien, si al- 
gunos ven esos sentidos mientras otros no los ven o los ven sólo en parte, eso no 
quita para que estén realmente contenidos en él, y el «horizonte intelectual» de 
cada uno es lo que establece toda la diferencia: el simbolismo es una ciencia exac- 
ta, y no una ensoñación donde pueda darse libre curso a las fantasias individua- 
les. 

No creemos, pues, en este campo, en «invenciones de los poetas», a las cuales 
Waite parece dispuesto a conceder gran relevancia; tales invenciones, lejos de re- 
caer en lo esencial, no hacen sino disimularlo, deliberadamente o no, envolvién- 
dolo en las apariencias engañosas de cualquier «ficción». Á veces éstas lo disi- 
mulan demasiado bien, pues, cuando están excesivamente presentes resulta casi 
imposible descubrir el sentido profundo y original. ¿No fue así cómo, entre los grie- 
sos, el simbolismo degeneró en «mitología»? Este peligro es de temer sobre todo 
cuando el poeta mismo no tiene conciencia del valor real de los símbolos, pues es 
evidente que puede darse este caso. El apólogo del «asno portador de reliquias» vie- 
ne aquí a cuento, al igual que en muchas otras ocasiones. Y el poeta, entonces, de- 
sempeñará un papel análogo al del pueblo profano que conserva y transmite sin 
saberlo datos iniciáticos, según decíamos más arriba. La cuestión es aquí particu- 
larmente pertinente: los autores de las novelas del Grial ¿estuvieron en este último 
caso, o, al contrario, eran conscientes, en mayor o menor grado, del sentido pro- 
fundo de lo que expresaban? No es fácil responder con certeza, pues, también aquí, 
las apariencias pueden engañar: ante semejante mezcla de elementos sin sentido e 
incoherentes, se inclina uno a pensar que el autor no sabía de qué hablaba; pero, 
no es necesariamente así, pues sucede a menudo que las oscuridades y aun las 
contradicciones son deliberadas y que los detalles inútiles tienen la expresa finali- 
dad de extraviar la atención de los profanos, de la misma manera que un símbolo 
puede estar intencionadamente disimulado en un motivo más o menos complica- 
do de ornamentación. Los ejemplos de este género abundan, sobre todo en la 
Edad Media aunque sólo nos fijáramos en Dante y los «Fieles de Amor». El hecho 
de que el sentido superior se hace menos transparente en Chrestien de Troyes, por 
ejemplo, que en Robert de Borron, no prueba, pues, necesariamente que el prime- 
ro haya sido menos consciente del sentido simbólico que el segundo. Y menos aún 
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cabe concluir que ese sentido está ausente en sus escritos, lo cual representaría un 
error comparable al de atribuir a los antiguos alquimistas preocupaciones de or- 
den únicamente material por la sola razón de que no hayan juzgado oportuno es- 
cribir literalmente que su ciencia era en realidad de naturaleza espiritual. Además, 
el asunto de la iniciación» de los autores de esas novelas quizá tenga menos im- 
portancia de lo que podría creerse a primera vista, pues de todas maneras eso no 
cambia en nada las apariencias bajo las cuales se presenta el tema. Puesto que se 
trata de una «exteriorización» de datos esotéricos, aunque en absoluto de una «wvul- 
garización», es fácil comprender que deba ser así. Iremos más lejos: incluso un pro- 
fano puede, para tal «exteriorización», haber servido de «portavoz» a una organiza- 
ción iniciática, que lo haya escogido a tal efecto simplemente por sus cualidades 
de poeta o escritor, o por cualquier otra razón contingente. Dante escribía con per- 
fecto conocimiento de causa; Chrestien de Troyes, Robert de Boron y muchos 
otros fueron probablemente mucho menos conscientes de lo que expresaban, y 
quizá algunos de ellos no lo fueron en absoluto; pero poco importa en el fondo, 
pues, si había tras ellos una organización iniciática, cualquiera que ésta fuera, el 
peligro de una deformación debida a la incomprensión de ellos quedaba por eso 
mismo descartado, ya que tal organización podía dirigirlos constantemente sin que 
ellos lo supieran, sea por medio de algunos de sus miembros que les proveían de 
los elementos a elaborar, sea por sugerencias o influjos de otro género, más sutiles 
y menos tangibles» pero no por eso menos reales ni eficaces. Es fácil comprender 
que esto nada tiene que ver con la llamada «inspiración» poética tal como la en- 
tienden los modernos, y que no es sino pura y simple imaginación; tampoco con 
la «literatura» en el sentido profano del término, y agregaremos enseguida que tam- 
poco se trata de «misticismo». Pero este último punto toca directamente a otras 
cuestiones, que debemos abordar ahora más en detalle. 

No nos parece dudoso que los orígenes de la leyenda del Grial deban remitir- 
se a la transmisión de elementos tradicionales, de orden iniciático, del druidismo 
al cristianismo; habiendo sido esta transmisión operada con regularidad, y cuales- 
quiera que hayan sido sus modalidades, esos elementos formaron desde entonces 
parte integrante del esoterismo cristiano. Estamos muy de acuerdo con Waite so- 
bre este segundo punto, pero debemos decir que el primero parece habérsele es- 
capado. La existencia del esoterismo cristiano en el medievo es cosa absolutamen- 
te segura; abundan las pruebas de todo tipo, y quienes lo niegan, sean éstos 
partidarios, o adversarios del cristianismo, no tienen nada que hacer. Hemos teni- 
do bastante a menudo oportunidad de referirnos a esta cuestión como para que 
sea necesario insistir aquí. Pero, entre aquellos mismos que admiten la existencia 
del esoterismo cristiano, hay muchos que se forman de él una idea más o menos 
inexacta, y tal nos parece el caso de Waite, a juzgar por sus conclusiones; en ellas 
hay también confusiones y malentendidos que conviene disipar. 


"Si para Waite, según parece, algunas cosas son demasiado «materiales» para resultar compatibles 
con la existencia de un sentido transcendente en los textos donde se hallan, habría que preguntarle qué 
piensa, por ejemplo, de Rabelais o de Boccaccio. 
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En primer lugar, nótese bien que decimos «esoterismo cristiano» y no «cristia- 
nismo esotérico». No se trata en modo alguno, en efecto, de una forma especial de 
cristianismo. sino del lado «interior» de la tradición cristiana; y esto no es una cues- 
tión de matiz. Es más, cuando procede distinguir dos caras en una forma tradicio- 
nal, una exotérica y otra esotérica, debe tenerse bien presente que no se ciñen am- 
bas al mismo dominio, de manera que no puede existir entre ellas conflicto ni 
oposición de ninguna clase. En concreto, cuando el exoterismo reviste el carácter 
especificamente religioso, como aquí sucede, el esoterismo correspondiente, aun- 
que basándose en aquél, no tiene en sí mismo nada que ver con el dominio reli- 
dioso, y se sitúa en un orden completamente diverso. De resultas, este esoterismo 
no puede en caso alguno estar representado por «Iglesias» o por «sectas» cuales- 
quiera, que, por definición, son siempre religiosas y por ende exotéricas. Éste es 
también un punto que hemos tratado ya en otras circunstancias, y que por lo tan- 
to basta recordar someramente. Algunas «sectas» han podido surgir de una confu- 
sión entre ambos dominios y de una «exteriorización» errónea de datos esotéricos 
mal comprendidos y aplicados. En cambio las organizaciones iniciáticas verdade- 
ras, manteniéndose estrictamente en su terreno, permanecen forzosamente ajenas 
a tales desviaciones, y su «regularidad» misma las obliga a no reconocer sino lo que 
presenta carácter de ortodoxia, inclusive en el orden exotérico. Es, pues, seguro 
que quienes quieren achacar a las «esectas» lo que concierne al esoterismo o la ini- 
ciación yerran el camino y no pueden sino extraviarse. No hay necesidad alguna 
de mayor examen para descartar toda hipótesis de esa especie; y, sí se encuentran 
en algunas «sectas» elementos que parecen ser de naturaleza esotérica, ha de con- 
cluirse, no que tengan en ella su origen, sino muy al contrario, que han sido des- 
viados de su verdadera significación. 

Siendo así, ciertas dificultades aparentes quedan inmediatamente resueltas, o, 
por mejor decir, se advierte que son inexistentes. Así, no tiene sentido preguntarse 
cuál puede ser la situación, con respecto a la ortodoxia cristiana entendida en sen- 
tido ordinario, de una línea de transrnisión fuera de la «sucesión apostólica», como 
la presente en ciertas versiones de la leyenda del Grial. Si se trata de una jerarquía 
iniciática, la jerarquía religiosa no podría en modo alguno verse afectada por su 
existencia, de la cual, por lo demás, no tiene por qué tener conocimiento «oficial- 
mente», si cabe hablar así, ya que ella misma no ejerce jurisdicción legitima sino 
en el dominio exotérico. Análogamente, cuando se trata de una fórmula secreta en 
relación con ciertos ritos, hay, digámoslo francamente, una singular ingenuidad en 
quienes se preguntan si la pérdida o la omisión de esa fórmula implica que la ce- 
lebración de la misa pueda ser considerada inválida: la misa, tal cual es, es un rito 
religioso, y aquello es un rito iniciático: cada uno vale en su orden, y, aun si am- 
bos tienen en común un carácter «eucarístico», en nada altera esa distinción esen- 
cial, así como el hecho de que un mismo símbolo pueda ser interpretado a la vez 
desde ambos puntos de vista, exotérico y esotérico, no impide a ambos ser entera- 
mente distintos y pertenecientes a dominios totalmente diversos. Cualesquiera que 
puedan ser a veces las semejanzas exteriores, que por lo demás se explican en vir- 
tud de ciertas correspondencias, el alcance y el objetivo de los ritos iniciáticos son 
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enteramente diferentes de los de los ritos religiosos. Con mayor razón, no cabe in- 
dagar si dicha fórmula secreta podría identificarse con una fórmula en uso en tal 
o cual Iglesia dotada de un ritual más o menos especial; en primer lugar, cuando 
se trata de Iglesias ortodoxas, las variantes de ritual son por completo secundarias 
y no pueden en modo alguno recaer sobre nada esencial; además, esos diversos ri- 
tuales jamás pueden ser sino religiosos, y, como tales, son perfectamente equiva- 
lentes, sin que la consideración de uno u otro nos acerque más al punto de vista 
iniciático. ¡Cuántas investigaciones y discusiones inútiles se ahorrarían si se estu- 
viera, antes que nada, bien informado sobre los principios! 

Ahora bien, que los escritos concernientes a la leyenda del Grial hayan ema- 
nado, directa o indirectamente, de una organización iniciática, no quiere decir que 
constituyan un ritual de iniciación, como algunos, con bastante extravagancia, han 
supuesto. Y es curioso que nunca se haya emitido semejante hipótesis —por lo 
menos hasta donde sabemos— acerca de obras que describen más claramente un 
proceso iniciático, como la Divina comedia o el Roman de la Rose. Es evidente 
que no todos los escritos que presentan carácter esotérico son por eso rituales. 
Waite, que rechaza con justa razón este supuesto, destaca las inverosimilitudes que 
implica: tal es, en especial, el hecho de que el pretendido iniciando hubiere de for- 
mular una pregunta, en vez de tener que responder a las preguntas del iniciador, 
como sucede generalmente; y podríamos agregar que las divergencias existentes 
entre las diferentes versiones son incompatibles con el carácter de un ritual, que 
tiene necesariamente una forma fija y bien definida. Ahora bien, ¿impide todo esto 
que la leyenda se vincule a lo que Waite denomina Instituted Mysteries, y que no- 
sotros llamamos más sencillamente las organizaciones iniciáticas? Lo que sucede 
es que el autor se forma de éstas una idea demasiado estrecha, e inexacta en más 
de un aspecto: por una parte, parece concebirlas como algo exclusivamente «ce- 
remonial», lo que, señalémoslo de paso, es un modo de ver muy típicamente an- 
glosajón; por otra parte, según un error muy difundido y sobre el cual hemos in- 
sistido ya muy a menudo, se las representa más o menos como «sociedades», 
mientras que, si bien algunas de ellas han llegado a cobrar tal forma, eso no es sino 
electo de una especie de degradación por entero moderna. El autor ha conocido 
sin duda, por experiencia directa, un buen número de esas asociaciones seudoini- 
ciáticas que pululan en Occidente en nuestros días, y, si bien parece haber queda- 
do más bien decepcionado, no ha dejado tampoco, en cierto modo, de verse in- 
fluido por lo que ha visto en ellas: queremos decir que, por no haber percibido 
netamente la diferencia entre iniciación auténtica y seudoiniciación, atribuye erró- 
neamente a las verdaderas organizaciones iniciáticas caracteres comparables a los 
de las falsificaciones con las cuales ha entrado en contacto. Este error entraña to- 
davía otras consecuencias, que afectan directamente, como vamos a ver, a las con- 
clusiones positivas de su estudio, 

Es evidente, en efecto, que todo cuanto es de orden iniciático no podría de 
ninguna manera entrar en un marco tan estrecho como lo sería el de sociedades» 
constituidas al modo moderno; pero, precisamente, allí donde Waite no encuenira 
ya nada que se asemeje de cerca o de lejos a sus isociedades», se pierde y llega 
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a admitir la suposición fantástica de una iniciación capaz de existir fuera de toda 
organización y de toda transmisión regular. Nada mejor podemos hacer aquí que 
remitir a nuestros estudios anteriores sobre este asunto. Pues, fuera de dichas «so- 
ciedades», no ve, al parecer, otra posibilidad que la de una cosa vaga e indefinida 
a la cual denomina «Iglesia secreta» o «Iglesia interior, según expresiones tomadas 
de místicos como Eckhartshausen y Lopukin, en las cuales la misma palabra 
«Iglesia» indica que nos encontramos, en realidad, reconducidos pura y simple- 
mente al punto de vista religioso, merced a alguna de esas variedades más o me- 
nos aberrantes en las cuales el misticismo tiende espontáneamente a convertirse 
en cuanto escapa al control de una estricta ortodoxia. En efecto, Waite es uno más 
de aquellos, por desgracia tan abundantes en nuestros días, que, por razones di- 
versas, confunden misticismo e iniciación; y llega a hablar indistintamente de una 
u otra. siendo como son incompatibles entre sí, corno Si fuesen más o menos si- 
nónimas. Lo que él cree ser iniciación se resuelve, en definitiva, en una simple 
«experiencia mística»; y nos preguntamos, incluso, si en el fondo no concibe esa uex- 
periencia» como algo «psicológico», lo que nos reduciría a Un nivel aún inferior al 
del misticismo entendido en un sentido propio, pues los verdaderos estados misti- 
cos escapan por completo al dominio de la psicología, pese a todas las teorías mo- 
dernas del género de aquella cuyo más conocido representante es William James. 
En cuanto a los estados interiores cuya realización pertenece al orden iniciático, 
no son ni estados psicológicos ni aun estados místicos; son algo mucho más pro- 
fundo y, a la vez, no son cosas de las que no pueda decirse ni de dónde vienen ni 
qué son exactamente, sino que, al contrario, implican un conocimiento exacto y 
una técnica precisa; la sentimentalidad y la imaginación no tienen en ellas parte 
alguna. Transponer las verdades del orden religioso al orden iniciático no es disol- 
verlas en las nubes de un «ideal» cualquiera; es, al contrario, penetrar su sentido 
más profundo y más «positivo» disipando todas las nubes que detienen y limitan la 
visión intelectual de la humanidad ordinaria. A decir verdad, en una concepción 
como la de Waite, no se trata de esa transposición, sino, todo lo más, si se quiere, 
de una suerte de prolongación o de extensión en el sentido «horizontal», pues todo 
cuanto es misticismo se incluye en el dominio religioso y no va más allá; y, para 
ir efectivamente más allá, hace falta otra cosa que la afiliación a una «Iglesia», ca- 
fificada de «interior» parece ser, por tener una existencia simplemente «ideal», lo 
que, para ser más claros, equivale a decir que no es de hecho sino una organiza- 
ción de ensueño. 

No podría ser ése verdaderamente el «secreto del Santo Grial», así como tam- 
poco ningún otro auténtico secreto iniciático. Si se quiere saber dónde se encuen- 
tra ese secreto, es menester referirse a la constitución, muy «positiva», de los cen- 
tros espirituales, tal como lo hemos indicado de modo bastante explícito en 
nuestro estudio sobre Le Roi du Monde. A este respecto, nos limitaremos a desta- 
car que Waite toca a veces cosas CUuyO alcance parece escapársele: asi, habla en 
varias ocasiones de cosas «sustituidas», que pueden ser palabras u objetos simbóli- 
cos; pero esto puede referirse sea a los diversos centros secundarios en tanto que 
imágenes o reflejos del centro supremo, sea a las fases sucesivas del «oscureci- 
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miento» que se produce gradualmente, en conformidad con las leyes cíclicas, en la 
manifestación de esos mismos centros con relación al mundo exterior. Por otra 
parte, el primero de estos dos casos entra en cierta manera en el segundo, pues la 
constitución misma de los centros secundarios, correspondientes a las formas tra- 
dicionales particulares, sean cuales fueren, señala ya un primer grado de oscureci- 
miento con respecto a la tradición primordial. En efecto, el centro supremo, desde 
entonces, ya no está en contacto directo con el exterior, y el vínculo no se mantie- 
ne sino por intermedio de centros secundarios. Por otra parte, si uno de éstos lle- 
ga a desaparecer, puede decirse que en cierto modo ha sido reabsorbido en el cen- 
tro supremo, del cual no era sino una emanación. También aquí, por lo demás, 
cabe observar grados: puede ocurrir que un centro tal se haga solamente más ocul- 
to y más cerrado, y esto puede ser representado por el mismo simbolismo que el 
de su desaparición completa, ya que todo alejamiento del exterior es simultánea- 
mente, y en equivalente medida, un retorno hacia el Principio. Queremos aludir 
aquí al simbolismo de la desaparición definitiva del Grial: que éste haya sido lle- 
vado al cielo, conforme a algunas versiones, o transportado al «Reino del Preste 
Juan», según otras, significa exactamente lo mismo, lo cual Waite parece no sospe- 
char." 

Se trata siempre de esa misma retirada de lo exterior hacia lo interior, en ra- 
zón del estado del mundo en determinada época; o, para hablar con más exacti- 
tud, de esa porción del mundo que se encuentra en relación con la forma tradi- 
cional considerada. Tal retirada no se aplica aquí, más que al lado esotérico de la 
tradición, ya que en el caso del cristianismo el lado exotérico ha permanecido sin 
cambio aparente. Pero precisamente por el lado esotérico se establecen y mantie- 
nen los vínculos efectivos y conscientes con el centro supremo. Que algo de él sub- 
sista todavía, aun en cierto modo invisiblemente, es forzosamente necesario en 
tanto que la forma tradicional pertinente permanezca viva; de no ser así, equival- 
dría a decir que el «espíritu» se ha retirado enteramente de ella y que no queda 
sino un cuerpo muerto. Se dice que el Grial no fue ya visto como antes, pero no se 
dice que nadie lo haya visto más; seguramente, en principio por lo menos, se ha- 
lla siempre presente para aquellos que están «cualificados», aunque de hecho, és- 
tos son cada vez más raros, hasta el punto de no constituir ya sino una ínfima ex- 
cepción. Y, desde la época en que se dice que los rosacruces se retiraron al Asia, se 
entienda esto literal o simbólicamente, ¿qué posibilidades de alcanzar la iniciación 
efectiva pueden encontrar aún abiertas en el mundo occidental? 


“Que a partir de una carta claramente apócrifa atribuida al Preste Juan, Waite deduzca la inexis- 
tencia del mismo, constituye una argumentación por lo menos peculiar. La cuestión de las relaciones 
de la leyenda del Grial con la orden del Temple es abordada por el autor de forma superficial. Da la 
sensación de que tiene, inconscientemente sin duda, cierta prisa por descartar puntos demasiado signi- 
ficativos e inconciliables con su «misticismo». Las versiones alemanas de la leyenda merecen, a nuestro 
juicio, más consideración de la que les concede. 


V 


Tradición e «inconsciente» 


| versión que, sucediendo a la «solidificación» materialista del mundo, constituye 
la segunda fase de la acción antitradicional característica de la época moderna 
en su totalidad? Conviene retomar el tema, pues desde hace algún tiempo cons- 
tatamos que la ofensiva psicoanalista va cada vez más lejos, en el sentido de que, 
dirigiéndose directamente a la tradición so pretexto de explicarla, tiende ahora a 
deformar su noción de forma peligrosa. Á este respecto, cabe hacer una distin- 
ción entre versiones desigualmente «avanzadas» del psicoanálisis. Éste, que había 
sido concebido primeramente por Freud, se encontraba todavía limitado hasta 
cierto punto por la actitud materialista que él siempre quiso mantener. Por su- 
puesto, el psicoanálisis no por eso dejaba de tener ya un carácter netamente 1sa- 
tánico», pero por lo menos ello le vedaba todo intento de penetrar en ciertos do- 
minios, o, aun cuando lo pretendía, no lograba de hecho sino falsificaciones 
harto groseras, de donde confusiones que era aún relativamente fácil disipar. 
Cuando Freud hablaba de «simbolismo», lo que designaba abusivamente no era, 
| por cierto, sino un simple producto de la imaginación humana, variable de un 
individuo a otro, y sin parecido alguno con el auténtico simbolismo tradicional. 
| 
| 
| 


| 
| 
Hemos expuesto ya en otro lugar el papel del psicoanálisis en la obra de sub- 


Era una primera etapa, y estaba reservado a otros psicoanalistas poder modificar 
las teorías de su «maestro» en el sentido de una falsa espiritualidad, con el fin de 
poder, mediante una confusión mucho más sutil, aplicarlas a una interpretación 
del simbolismo tradicional mismo. Fue sobre todo el caso de C. G. Jung, cuyas 
| primeras tentativas en este dominio datan ya de hace bastante tiempo.' Cabe ad- 
| vertir, pues resulta muy significativo, que el punto de partida para elaborar esa 
interpretación fue una comparación que estableció entre ciertos símbolos y al- 
! sunos dibujos realizados por enfermos. Se debe reconocer que, en efecto, estos 
dibujos presentan a veces, con respecto a los símbolos verdaderos, una especie 


"Publicado en E. T., julio-agosto de 1949. 
"Véase Le Régne de la Quantité el les Signes des Temps, cap. XXXIV. 
'Wéase a este respecto A. Préau, La Fleur d'or et le Taoisme sans Tao. 
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de semejanza «paródica» que no deja de ser más bien inquietante en cuanto a la 
naturaleza de lo que los inspira. 

Lo que agravó sobremanera la situación es que Jung, para explicar algo de lo 
que los factores puramente individuales no podían dar cuenta, se vio obligado a for- 
mular la hipótesis de un supuesto «inconsciente colectivo», existente de alguna ma- 
nera en O bajo el psiquismo de todos los individuos humanos, al cual creyó poder 
referir indistintamente tanto el origen de los símbolos mismos como el de sus ca- 
ricaturas patológicas. De suyo el término tinconsciente» es impropio, y lo que con- 
tiene, en la medida en que pueda tener algo de realidad, pertenece a lo que los 
psicólogos denominan de modo más habitual el «subconsciente», es decir, el con- 
junto de las prolongaciones inferiores de la consciencia. Hemos apuntado en otro 
momento la confusión que se ha establecido continuamente entre «subconsciente» 
y ssupraconsciente». Este escapa completamente, por su misma naturaleza, del do- 
minio de las investigaciones de los psicólogos, que no dejan jamás, cuando tienen 
oportunidad de observar algunas de sus manifestaciones, de atribuirlas al «sub- 
consciente». Precisamente esta confusión es la que descubrimos también aquí: que 
las producciones de los enfermos estudiados por los psiquiatras proceden del «sub- 
consciente», ciertamente no es dudoso; pero, en cambio, todo lo que es de orden 
tradicional, y especialmente el simbolismo, hay que referirlo al isupraconsciente», 
es decir, a aquello por lo cual se establece una comunicación con lo suprahuma- 
no, mientras que el «subconsciente» tiende, inversamente, hacia lo infrahumano. 
Se da, pues, una verdadera inversión que es típicamente característica del tipo de 
explicación de que se trata; y lo que le da una apariencia de justificación es que, 
en casos como el citado, sucede que el «subconsciente», debido al contacto con in- 
flujos psíquicos de orden inferior, «imita como ún mono» al «supraconsciente». 
Para quienes se dejan engañar por semejantes falacias y no son capaces de discer- 
nir su verdadera naturaleza, todo ello da lugar a la ilusión que conduce a lo que 
hemos denominado una «espiritualidad al revés», 

Con la teoría del «inconsciente colectivo», se pretende explicar que el símbolo 
es tanterior al pensamiento individual» y lo trasciende. El problema de fondo, que 
ni siquiera parece plantearse, estriba en saber la dirección que toma ese trascen- 
der: si es hacia abajo, como parece indicarlo la referencia al pretendido «incons- 
ciente», o hacia arriba, como lo afirman expresamente todas las doctrinas tradicio- 
nales. Hemos encontrado en un artículo reciente una frase donde esa confusión 
aparece con la mayor claridad posible: «La interpretación de los símbolos... es la 
puerta abierta al Gran Todo, es decir, el camino que conduce hacia la luz total 
a través del dédalo de los oscuros bajos fondos de nuestra individualidad». Por des- 
gracia existen muchas probabilidades de que, perdiéndose en esos «oscuros bajos 
fondos», se llegue a otra realidad muy diferente de la sluz total». Advirtamos tam- 
bién el peligroso equivoco del «gran todo», que, como la «consciencia cósmica» en 
la cual algunos aspiran a fundirse, no puede ser aquí ni más ni menos que el psi- 
quismo difuso de las regiones más inferiores del mundo sutil. Consecuentemente, 
la interpretación psicoanalítica de los símbolos y su interpretación tradicional con- 
ducen en realidad a fines diametralmente opuestos. 
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Todavía cabe otra observación importante: entre las diversas cosas que el «in- 
consciente colectivo» puede explicar, hay que contar, naturalmente, con el folk- 
lore. Éste es uno de los casos en los que la teoría puede presentar alguna aparien- 
cia de verdad. Para ser más exacto, debería hablarse de una especie de «memoria 
colectiva», como una imagen o un reflejo, en lo humano, de la «memoria cósmi- 
ca» correspondiente a uno de los aspectos del simbolismo de la luna. Pretender 
concluir de la naturaleza del folf-lore el origen mismo de la tradición, es cometer 
un error semejante en todo a aquel, tan difundido en nuestros días, que hace con- 
siderar como «primitivo» lo que no es sino el efecto de una degradación. Es evi- 
dente, en efecto, que el folk-lore configurado esencialmente por elementos perte- 
necientes a tradiciones extinguidas, representa inevitablemente un estado de 
degradación con respecto a ellas; pero, por otra parte, es el único medio por el cual 
algo de ellas puede quedar a flote. Sería menester preguntarse también bajo qué 
condiciones la conservación de tales elementos ha sido confiada a la «memoria co- 
lectiva». Como hemos tenido ya oportunidad de decirlo, podemos ver en ello el re- 
sultado de una acción plenamente consciente de los últimos representantes de an- 
tiguas formas tradicionales en vías de desaparición. Lo seguro es que la mentalidad 
colectiva, en la medida en que exista algo que así pueda llamarse, se reduce pro- 
piamente a una memoria, lo que se expresa en términos de simbolismo astrológi- 
co diciendo que es de naturaleza lunar. Es decir, puede desempeñar cierta función 
conservadora, en la cual consiste precisamente el folR-lore, pero es totalmente in- 
capaz de producir o de elaborar nada, especialmente elementos de orden trascen- 
dente como lo es por definición cualquier dato tradicional. 

La interpretación psicoanalítica pretende negar esta trascendencia de la tradi- 
ción, pero de forma novedosa, podría decirse, y diferente de las que estaban en 
curso hasta ahora. No se trata ya, como con el racionalismo en todas sus manifes- 
taciones, bien de una negación radical, bien de una pura y llana ignorancia de la 
existencia de todo elemento «no humano». Al contrario, parece admitirse que la 
tradición tenga efectivamente un carácter «no humano», pero desviando comple- 
tamente la significación de este término. Al final del artículo antes citado, leemos 
lo siguiente: «Volveremos tal vez sobre estas interpretaciones psicoanalíticas de 
nuestro tesoro espiritual, cuya “constante” a través de tiempos y civilizaciones di- 
versos demuestra a las claras el carácter tradicional, no humano, si se toma la pa- 
labra “humano” en el sentido de separativo, de individual». Aparece aquí, de la 
mejor manera posible, cuál es la auténtica intención, que, por lo demás —quere- 
mos creerlo— no es siempre consciente en quienes escriben cosas de este género, 
porque debe quedar bien claro que lo que se pone en cuestión a este respecto no 
es tal o cual individualidad, bien sea la de un «cabeza de escuela» como Jung, sino 
la «inspiración», muy sospechosa, de donde provienen esas interpretaciones. No es 
necesario ir muy lejos en el estudio de las doctrinas tradicionales para concluir 
que, cuando se trata de un elemento «no humano», lo que se entiende por ello, y 
que pertenece esencialmente a los estados supraindividuales del ser, no tiene nada 
que ver absolutamente con un factor «colectivo», que en sí mismo, no pertenece en 
realidad sino al dominio humano individual, al igual que lo que se califica de «se- 
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parativo», y que, además, por su carácter «subconsciente», no puede en todo caso 
abrir una comunicación con otros estados sino en la dirección de lo infrahumano. 
Se capta a primera vista, el proceso de subversión que consiste, apropiándose de 
ciertas nociones tradicionales, en invertirlas sustituyendo el «isupraconsciente» por 
el «subconsciente», lo suprahumano por lo infrahumano. ¿No es esta subversión 
mucho más peligrosa aún que la simple negación, y se creerá que exageramos al 
decir que contribuye a preparar las vías a una verdadera «contratradición» desti- 
nada a servir de vehículo a esa «espiritualidad al revés» de la cual, hacia el fin del 
actual ciclo, el «reino del Anticristo» ha de señalar el triunfo aparente y pasajero? 


VI 


La ciencia de las letras' 


(ILMUL-HURUÚF) 


En el inicio del estudio sobre «La Théodicée de la Kabbale» F. Warrain, des- 
pués de afirmar que «a hipótesis cabalística consiste en que la lengua hebrea es 
una lengua perfecta enseñada por Dios al primer hombre», cree necesario formu- 
lar reservas sobre «la ilusa pretensión de conservar los elementos puros de la len- 
sua natural, cuando de ella sólo se poseen residuos y deformaciones». No por eso 
deja de admitir que usigue siendo probable que las lenguas antiguas provengan de 
una lengua hierática compuesta por inspirados», que «por tanto debe haber en 
ellas palabras que expresan la esencia de las cosas y sus relaciones numéricas» y 
que «lo mismo se puede afirmar acerca de las artes adivinatorias». Creemos que 
será interesante aportar algunas precisiones sobre este tema. Previamente quere- 
mos aclarar que F. Warrain se ha situado en una perspectiva, digamos, filosófica, 
mientras que nosotros nos proponemos atenernos estrictamente aqui, como lo ha- 
cemos siempre, al terreno iniciático y tradicional. 

Un primer punto sobre el que es interesante llamar la atención es el siguiente: 
la afirmación según la cual la lengua hebrea sería la lengua misma de la revela- 
ción primitiva parece tener un carácter exotérico y no pertenecer al fondo mismo 
de la doctrina cabalística, sino más bien cubrir superficialmente algo que es mu- 
cho más profundo. La prueba estriba en que lo mismo se encuentra igualmente di- 
cho de otras lenguas, y que esta afirmación de «primordialidad», si así puede lla- 
marse, no podría ser tomada literalmente, ni justificarse en todos los casos, puesto 
que implicaría una contradicción evidente. Concretamente así sucede en la lengua 
árabe. Es una opinión común muy difundida en los países donde se habla el ára- 
be que éste habría sido la lengua primigenia de la humanidad. Lo llamativo, que 
nos ha hecho pensar que estamos ante el mismo caso del hebreo, es que esa opl- 
nión vulgar está tan poco fundamentada y tan desprovista de autoridad, que se ha- 
lía en clara contradicción con la auténtica enseñanza tradicional del Islam, según 
la cual la lengua «adámica» era la «lengua siríacas (loghah súryániyah), que, en ab- 
soluto tiene que ver con el país actualmente designado con el nombre de Siria, asi 


'Publicado en V. 1. febrero de 1931. 
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como tampoco con ninguna de las lenguas más o menos antiguas cuyo recuerdo 
se ha conservado entre los hombres hasta hoy. La loghah súryániyah es, según la 
interpretación que se da de su nombre, la lengua de la «iluminación solar» (shems- 
ishrágyah). En efecto, súryá es el nombre sánscrito del Sol, y ello indicaría que su 
raíz sur, una de las que designan la luz, podría pertenecer a la lengua original. Nos 
situamos ante la Siria primitiva citada por Homero como una isla situada «más 
allá de Ogigia», que la identifica con la Tula hiperbórea, «donde están las revolu- 
ciones del Sol». Según Josefo, la capital de ese país era Heliópolis, «ciudad del Sol». 
nombre dado posteriormente a la ciudad de Egipto también llamada On, del mis- 
mo modo que Tebas habría sido originariamente uno de los nombres de la capi- 
tal de Ogigia. Los continuos trastrueques de estos nombres, y de muchos otros, se- 
rían particularmente interesantes de estudiar en lo relativo a la creación de los 
centros espirituales secundarios de los diversos periodos, creación que se halla en 
relación estrecha con la de las lenguas destinadas a servir de «vehículos» a las for- 
mas tradicionales correspondientes. Sólo a éstas lenguas se las puede nombrar con 
propiedad «lenguas sagradas». Precisamente sobre la distinción que existe entre 
esas lenguas sagradas y las lenguas vulgares o profanas se fundamenta la justifica- 
ción de los métodos cabalísticos, así como los procedimientos similares que se ha- 
llan en otras tradiciones. 

Podemos convenir en que, del mismo modo que todo centro espiritual secun- 
dario es como una imagen del centro supremo y primordial, tal como ha queda- 
do explicado en nuestro estudio sobre Le Roi du Monde, así, toda lengua sagrada, 
o «hierática» si se prefiere, puede considerarse como una imagen o reflejo de la len- 
gua original, que es la lengua sagrada por excelencia. Ésta es la «palabra perdida», 
o más bien oculta a los hombres de la vedad oscura», de igual manera que el cen- 
tro supremo se ha tornado invisible e inaccesible para ellos. Pero no se trata de ure- 
siduos y deformaciones»; se trata, muy por el contrario, de adaptaciones regulares 
que vienen dadas por las circunstancias de tiempos y lugares, es decir, por el he- 
cho de que, según la enseñanza de Seyidi Mohyiddin ibn Arabi al comienzo de la 
segunda parte de El-Futúhátul-Mekkiyah cada profeta o revelador se veía forzado 
a usar un lenguaje capaz de ser comprendido por sus oyentes, y por lo tanto más 
especialmente adaptado a la mentalidad de tal pueblo o de tal época. Ésta es la ra- 
zón de la diversidad de las formas tradicionales que viene aparejada, como conse- 
cuencia inmediata, de las lenguas que les sirven de medios de expresión respecti- 
vos. Por tanto, todas las lenguas sagradas deben considerarse verdaderamente 
como obra de «inspirados», sin ello no serían aptas para la función a que están des- 
tinadas. En lo concerniente a la lengua primitiva, su origen debía ser «no huma- 
no» como el de la tradición originaria. Toda lengua sagrada participa aún de ese 
carácter porque es, por su estructura (el-mabáni) y por su significado (el-maáni), 
un reflejo de aquella lengua primitiva. Esto puede, traducirse de diferentes formas, 
que no siempre tienen la misma importancia, pues la cuestión de adaptación in- 


"Como La Ciudadela solar de los Rosacruces, La Ciudad del sol de Campanella, etc. A esta prime- 
ra Heliópolis debiera ser referido en realidad el simbolismo cíclico del Fénix. 
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terviene también aquí: por ejemplo, la forma simbólica de los signos empleados en 
la escritura; y también en particular en el hebreo y el árabe, la correspondencia de 
los números con las letras y, por consiguiente, con las palabras compuestas por 
ellas. 

Ciertamente, no es sencillo para los occidentales darse cuenta de lo que son 
verdaderamente las lenguas sagradas, ya que, por lo menos en las condiciones 
actuales, no tienen contacto directo con ninguna de ellas. Recordemos sobre 
este tema lo ya dicho más genéricamente en otras ocasiones sobre la dificultad 
de asimilación de las «ciencias tradicionales», sin duda mucho mayor que la de 
las enseñanzas de orden puramente metafísico, por su carácter especializado, 
que las une indisolublemente a una determinada forma y que no permite trans- 
portarlas tal cual de una civilización a otra, so pena de hacerlas ininteligibles o 
bien no obtener sino resultados enteramente ilusorios, cuando no completa- 
mente falsos. Así, para comprender efectivamente todo el alcance del simbolis- 
mo de las letras y de los números, se precisa vivirlo en su aplicación llegando 
hasta las circunstancias mismas de la vida cotidiana, tal como es posible en al- 
gunos países orientales. Pero sería absolutamente quimérico pretender introdu- 
cir consideraciones y aplicaciones de ese género en las lenguas europeas, para 
las que no han sido hechas, y en las que el valor numérico de las letras es algo 
inexistente. Los intentos que algunos han llevado a cabo en este orden de ide- 
as, fuera de todo dato tradicional, son erróneos desde el mismo punto de parti- 
da; y si en ocasiones se han obtenido algunos resultados justos, por ejemplo des- 
de el punto de vista «onomántico», ello no prueba el valor y la legitimidad de 
los procedimientos, sino solamente la existencia de una especie de «intuición» 
(que, por supuesto, nada tiene que ver con la verdadera intuición intelectual) en 
los que los han aplicado, hecho por lo demás que ocurre a menudo con las «ar- 
tes adivinatorias».* 

Seyidi Mohyiddin, al exponer el principio metafísico de la «ciencia de las le- 
tras» (en árabe ¿lmul-hurúf), en su obra El-Futúhátul-Mekkiyah, considera el uni- 
verso como simbolizado por un libro. Se trata del conocido simbolo del Liber 
mundi de los Rosacruces, y del Liber vitae apocalíptico. Los caracteres del libro 


'Esta forma bien pudo haber sufrido modificaciones correspondientes a readaptaciones tradicio- 
nales posteriores, como ocurrió con el hebreo después de la cautividad de Babilonia. Hablamos de re- 
adaptación porque es inverosímil que la antigua escritura se hubiera perdido realmente en el corto pe- 
ríodo de setenta años, y es asombroso que esto pase generalmente inadvertido. Hechos del mismo 
sénero, en épocas más o menos alejadas, debieron de producirse igualmente en otras escrituras, con- 
cretamente en el alfabeto sánscrito y, en cierta medida, en los ideogramas chinos, 

Otro tanto cabe decir, a pesar de la apariencia «científica» de los métodos, en cuanto a los resul- 
tados obtenidos por la astrología moderna, tan alejada de la verdadera astrología tradicional. Ésta, cu- 
yas claves parecen olvidadas, era, por lo demás, algo muy distinto a una simple «arte adivinatoria», aun- 
que evidentemente capaz de aplicaciones de este orden, pero con carácter enteramente secundario y 
raccidental». 

“Hernos tenido oportunidad de señalar la relación existente entre este simbolismo del «libro de 
vida» y el del «árbol de vida»: las hojas del árbol y los caracteres del libro representan igualmente a to- 
dos los seres del universo (los «diez mil seres» de la tradición extremo-oriental). 
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son, en principio, escritos todos simultánea e indivisiblemente por la «pluma divi- 
na» (el-Qalamul-ilahi). Estas «letras trascendentes» son las esencias eternas o ideas 
divinas; y, siendo toda letra a su vez un número, se advertirá la connivencia tácita 
de esta enseñanza con la doctrina pitagórica. Las mismas «detras trascendentes», 
que son todas las criaturas, una vez que han sido condensadas originariamente en 
la ornnisciencia divina, descienden, por el soplo divino, a los renglones inferiores, 
para componer y configurar el universo. Se puede establecer aquí la comparación 
con el papel que desempeñan igualmente las letras en la doctrina cosmogónica del 
Séfer Yetsirah. La «ciencia de las letras» posee además una importancia aproxima- 
damente igual en la cábala hebrea que en el esoterismo islámico.* 

Partiendo de este principio, se comprenderá sin dificultad la estrecha corres- 
pondencia entre las letras y las diversas partes del universo manifestado, más en 
particular de nuestro mundo. La existencia de las correspondencias planetarias y 
zodiacales es, a este respecto, lo bastante conocida como para insistir en ello, e in- 
cluso notar que esto coloca a la «ciencia de las letras» en estrecha relación con la 
astrología entendida como ciencia «cosmológica».” Por otra parte, en virtud de la 
analogía constitutiva del «microcosmos» (el-kawnus-segir) con el «macrocosmos» 
(el-Rawnul-Rebir), esas mismas letras corresponden igualmente a las diversas par- 
tes del organismo humano. Sobre este tema, señalaremos de paso que existe una 
aplicación terapéutica de la «ciencia de las letras», en la que cada una de ellas, em- 
pleada de determinada manera, sirve para curar las enfermedades que afectan es- 
pecialmente al órgano correspondiente. 

De lo dicho se concluye que la «ciencia de las letras» debe ser enfocada en ór- 
denes diferentes, los cuales pueden reducirse a los «tres mundos» entendida en su 
sentido superior, es el conocimiento de todas las cosas en el principio mismo, en 
tanto que esencias eternas más allá de toda manifestación; en un sentido interme- 
dio, es la cosmogonía, o sea el conocimiento de la producción o formación del 
mundo manifestado; por último, en el sentido inferior, es el conocimiento de las 
virtudes de los nombres y los números en tanto que expresan la naturaleza de cada 
ser, conocimiento que permite en su aplicación ejercer por su medio y en razón de 
dicha correspondencia, una acción de orden «mágico» sobre los propios seres y so- 
bre los sucesos que les conciernen. Según Ibn Khaldún, las fórmulas escritas, com- 
puestas por los mismos elementos que constituyen la totalidad de los seres, poseen 
la facultad de obrar sobre ellos. De ahí que el conocimiento del nombre de un ser, 
expresión de su naturaleza propia, puede aportar un poder sobre él, Esta aplica- 
ción de la «ciencia de las letras» se denomina habitualmente con el nombre de 


“Es preciso además observar que el «libro del mundo» es a la vez el «mensaje divino» (Er-Risálatul- 
illáhiyah), arquetipo de todos los libros sagrados. Las escrituras tradicionales son meras traducciones de 
él en lenguaje humano. Esto se afirma expresamente del Veda y del Corán. La idea del ¡Evangelio eter- 
no» muestra también que esa misma concepción no es enteramente extraña al cristianismo, o que por 
lo menos no siempre lo ha sido. 

“Hay también otras correspondencias, con los elementos, las cualidades sensibles, las esferas celes- 
tes, etc. Las letras del alifato árabe, que son veintiocho, están igualmente en relación con las mansio- 
nes lunares. 
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simíá.* Es importante subrayar que esto va mucho más allá de un simple procedi- 
miento «adivinatorio» en primer lugar, por medio de un cálculo (hisáb) efectuado 
sobre los números correspondientes a las letras y los nombres, se puede lograr la 
previsión de determinados acontecimientos,” Lo cual constituye en cierto modo un 
primer grado, el más elemental de todos, y es posible efectuar posteriormente a 
partir de los resultados de ese cálculo, mutaciones que tendrán el electo de pro- 
ducir una modificación correspondiente en los acontecimientos mismos. 

Es necesario distinguir también aquí grados muy diversos —al igual que su- 
cede con el conocimiento, del que esto no es sino una aplicación u operación—. 
Cuando esa acción se ejerce sólo en el mundo sensible, se trata del grado más in- 
ferior, y entonces puede hablarse propiamente de «magia». Pero es fácil concebir 
que nos hallamos en otro orden cuando la acción repercute en los mundos supe- 
riores. En tal caso, estamos lógicamente en el orden «iniciático» en el sentido más 
cabal del término. Y sólo puede operar activamente en todos los mundos aquel 
que ha llegado al grado del «azufre rojo» (el-Kebritul-ahmar), nombre que indica 
una asimilación, que podrá parecer a algunos un tanto inesperada, de la «ciencia 
de las letras» a la alquimia.” Estas dos ciencias, entendidas en su sentido profun- 
do, no son en realidad más que una, y lo que ambas expresan, bajo apariencias 
muy diferentes, no es sino el proceso mismo de la iniciación, que, por lo demás, 
reproduce rigurosamente el proceso cosmogónico, pues la realización de todas las 
posibilidades de un ser pasa necesariamente por las mismas fases de la existencia 
universal.” 


'La palabra simiá no parece puramente árabe, proviene verosímilmente del griego sémeia, esignos», 
lo que la hace aproximadamente equivalente al nombre de la gematria cabalística, palabra también de 
origen griego, pero derivada no de geometría, como comúnmente se cree, sino de grammateia (de 
grammata, letras). 

" Puede también obtenerse en algunos casos por un cálculo del mismo género, la solución de cues- 
tiones de orden doctrinal. Esta solución se presenta a veces con marcada forma simbólica. 

“ Seyidi Mohyiddin es llamado Es-Sheikhul-akbar wa el-Kebritul-ahmar. 

"Es por lo menos curioso observar que el propio simbolismo masónico, en el que la «Palabra per- 
dida» y su búsqueda tienen un papel relevante, caracteriza los grados iniciáticos mediante expresiones 
claramente tomadas de la «ciencia de las letras»: deletrear, leer, escribir. El «Maestro», que entre sus atri- 
butos tiene la «pizarra», si fuera verdaderamente lo que debe ser. sería no sólo capaz de leer sino tam- 
bién de escribir el «libro de vida», es decir, de cooperar conscientemente en la ejecución del plan del 
«gran arquitecto del universo». ¡Qué gran distancia existe entre la posesión nominal de ese grado y su 
posesión efectiva! 


vil 


El lenguaje de los pájaros' 


Wa-s-sáffati saffan 

Fa-z-zájiráti zajran 

Fa-t-táliyáti dhikran... 

(«Por los que están ordenados en órdenes 
y los que expelen repeliendo 

y los que recitan la invocación...» 


Corán, XXXVII, 1-3 


Con frecuencia se habla en diversas tradiciones de un lenguaje misterioso deno- 
minado «el lenguaje de los pájaros». Denominación claramente simbólica, pues la 
importancia misma que se da al conocimiento de ese lenguaje, como prerrogativa 
de una alta iniciación, no permite tomarla literalmente. Se lee en el Corán: «Y Sa- 
lomón fue el heredero de David; y dijo: ¡Oh, hombres!, hemos sido instruidos en el 
lenguaje de los pájaros (u/limna mantigat-tayri) y colmados de todo bien...» (XXVII, 
15). Por otra parte, se contempla a héroes vencedores del dragón, como Sigfrido en 
la leyenda nórdica, que comprenden perfectamente el lenguaje de los pájaros. Esto 
permite interpretar fácilmente el simbolismo en cuestión. En efecto, la victoria so- 
bre el dragón tiene como consecuencia inmediata alcanzar la inmortalidad, figu- 
rada por algún objeto al cual aquél impide aproximarse, y esta conquista de la in- 
mortalidad conlleva fundamentalmente la reintegración al centro del ser humano, 
es decir, al punto en el que se establece la comunicación con los estados superio- 
res del ser. Comunicación que la comprensión del lenguaje de los pájaros repre- 
senta. En efecto, los pájaros son considerados a menudo como símbolos de los 
ángeles, es decir, de los estados superiores susodichos. Hemos tenido oportunidad 
de citar en otro lugar” la parábola evangélica donde se habla, en este sentido, de 
«das aves del cielo» que vienen a posarse en las ramas del árbol, el mismo árbol que 
representa el eje que atraviesa cada estado del ser y vincula todos los estados en- 
tre sí. 

En el texto coránico que hemos aducido como lema, el término es-saffát de- 
signa literalmente a los pájaros, y a la vez se aplica simbólicamente a los ángeles 
(eEmalaikah). Así, el primer versículo significa la constitución de las jerarquías ce- 


"Publicado en V. £, noviembre de 1931. 

* L'Homme et son devenir selon le Védánta, cap. II. 

*En el simbolo medieval del Peridexion (corruptela de Paradision) se ven los pájaros en las ramas 
del árbol y el dragón al pie de él (véase Le Symbolisme de la Croix, cap. 1X). — En un estudio sobre el 
simbolismo del save del paraiso» (Le Rayonnemnent intellectuel, mayo-junio de 1930), L. Charbonneau- 
Lassay reproduce una escultura en la que dicha ave figura con una sola cabeza y alas, forma en la cual 
se encuentran a menudo representados los ángeles. 
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lestes o espirituales.* El segundo versículo expresa la lucha de los ángeles con los 
demonios, de las potencias celestes contra las potencias infernales, es decir, la opo- 
sición entre estados superiores y estados inferiores.* En la tradición hindú es la lu- 
cha de los Deva contra los Ásura, y también —según un simbolismo enteramente 
semejante al que estamos tratando aquí— la lucha del Garuda contra el Nága, 
donde concurre además la serpiente o el dragón que antes mencionábamos. El 
Garuda es el águila, y en otras ocasiones está reemplazado por otras aves como el 
ibis, la cigúeña, la garza, todos ellos enemigos y destructores de los reptiles.” Por úl- 
timo, en el tercer versículo se ve a los ángeles recitar el dhikr que, según la inter- 
pretación más común, indica la recitación del Corán, no del Corán expresado en 
lenguaje humano sino más bien de su prototipo eterno impreso en la «tabla guar- 
dada» (el-lawhul-mahfúz, que va de los cielos a la tierra como la escala de Jacob, 
o sea, a través de todos los grados de la existencia universal.” De igual modo, en la 
tradición hindú se afirma que los Deva, en su lucha contra los Ásura, se protegie- 
ron (achhan dayan) merced a la recitación de himnos del Veda y que por tal ra- 
zón estos himnos recibieron el nombre de chhanda, palabra que designa propia- 
mente el «ritmo». La misma idea se halla contenida en la palabra dhikr, que en el 
esoterismo islámico se aplica a fórmulas rítmicas correspondientes con exactitud a 
los mantra hindúes. La repetición de estas fórmulas pretende producir una armo- 
nización de los diversos elementos del ser y suscitar vibraciones capaces, por su re- 
percusión a través de la serie de estados, en jerarquía indefinida, de establecer una 
comunicación con los estados superiores. Esto constituye, por otra parte, el funda- 
mento esencial y primordial de todos los ritos. 

Como se puede observar, nos vemos abocados a lo que decíamos al comienzo 
sobre el «lenguaje de los pájaros», también llamado «dengua angélica», cuya imagen 
en el mundo humano es el lenguaje rítmico. En la «ciencia del ritmo», que posee 
múltiples aplicaciones, se basan en definitiva todos los mecanismos aptos para en- 
trar en comunicación con los estados superiores. A propósito de esto, una tradi- 
ción islámica narra cómo Adán en el paraiso terrenal hablaba en verso, es decir, 


*Hay muchos que quieren ver en la palabra saff 'orden, rango", el origen de los términos súfi y ta- 
sáwwuf. Desde el punto de vista lingúístico no es correcta la derivación; no por eso es menos cierto que, 
al igual que muchas otras del mismo género, representa una de las ideas realmente contenidas en di- 
chos términos, pues en esencia las «jerarquías espirituales» se identifican con los grados de iniciación, 

Esta oposición se traduce en todo ser por la de las dos tendencias, ascendente y descendente, lla- 
madas sattva y tamas en la doctrina hindú. Es también lo que simboliza el antagonismo de la luz y las 
tinieblas mazdeístas, personificadas respectivamente en Ormuzd y Ahrimán. 

“Véanse, a este respecto, los acertados trabajos de M. Charbonneau-Lassay sobre los simbolos ani- 
males de Cristo. Es importante subrayar que la oposición simbólica del ave y la serpiente sólo es apli- 
cable bajo el aspecto maléfico de la última; al contrario, bajo su aspecto benéfico, se une a veces al ave, 
como en la figura del Quetzalcóhuat] de las antiguas tradiciones americanas. También consta en Mé- 
xico el combate del águila contra la serpiente. Se puede recodar, para el caso de la asociación de la ser- 
piente y el ave, el texto evangélico: :Sed, pues, prudentes como serpientes y sencillos como palomas» 
(San Mateo X, 16). 

7 Acerca el simbolismo del Libro, al que esto se refiere directamente, véase Le Symbolisme de la 
Croix, cap. XIV. 
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en lenguaje rítmico. Se trata de esa «lengua siriaca» (loghah súryániyah) de la que 
hemos hablado en nuestro precedente estudio sobre la «ciencia de las letras», y 
debe considerarse traducción directa de la «iluminación solar» y «angélica» tal 
como se manifiesta en el centro del estado humano. Por este motivo los libros sa- 
grados están escritos en lenguaje rítmico, que hace de ellos algo diferente de los 
simples «poemas», entendidos estos en sentido profano, por mucho que digan los 
«críticos» modernos llevados de su prejuicio antitradicional, La poesía no era origi- 
nariamente esa vana «literatura» en que se ha convertido por una degradación 
cuya explicación ha de buscarse en la marcha decadente del ciclo humano, antes 
poseía un verdadero carácter sagrado.” Pueden encontrarse vestigios de ello inclu- 
so en la antiguedad occidental clásica; en ella la poesía era llamada aún «dengua 
de los dioses», expresión equivalente a las que hemos indicado, porque los «dioses», 
es decir los Deva,” son, como los ángeles, la representación de los estados superio- 


res. En latín, los versos recibían el nombre de carmina, designación que evoca su 


- 


uso ritual, pues la palabra carmen es idéntica al sánscrito karma, que debe tomar- 
se aquí en su sentido peculiar de «acción ritual».” Y el propio poeta, en cuanto in- 
térprete de la «lengua sagrada» a través de la cual se transparentaba el Verbo divi- 
no, era el vates, término que lo caracterizaba como dotado de una inspiración en 
cierto modo profética. Más tarde, por otra degradación, el vates no fue sino un vul- 
gar «adivino» y el carmen (de donde la voz francesa charme, 'encanto”), un «en- 
cantamiento», es decir, una maniobra de magia barata. Nos hallamos ante un 
ejemplo más de que la magia, e incluso la hechicería, constituye lo que subsiste 
como último vestigio de las tradiciones desaparecidas. 

Estos retazos bastarán, creemos, para evidenciar cuánto yerran quienes se bur- 
lan de los relatos en los que se habla del «lenguaje de los pájaros». Ciertamente es 
muy fácil y harto simple tachar con desdén de «superstición» todo aquello que no 
se comprende, pero los antiguos, por su parte, sabían muy bien lo que decían 
cuando utilizaban el lenguaje simbólico. La verdadera «superstición», en su estric- 
to sentido etimológico (quod super-stat), es aquello que vive de las rentas, o sea, en 


"Puede decirse que, en general, si las artes y las ciencias son hoy profanas ha sido en virtud de tal 
degradación, que las ha despojado de su carácter tradicional y, por consiguiente, de todo significado 
transcendente, Nos hemos explicado sobre este asunto en L'Esotérisme de Dante, cap. Il, y en La Crise 
du monde moderne, cap. 1V. 

"El sánscrito Deva y el latin Deus son la misma palabra. 

"La palabra «poesía» deriva también del verbo griego poiein, que tiene el mismo sentido que la raíz 
sánscrita KRI, de donde proviene Karma, y que la encontramos también en el verbo latino creare en- 
tendido en su acepción primigenia. En el origen se trataba, pues, de algo muy distinto que de la mera 
producción de una obra artística o literaria, en el sentido profano, único que Aristóteles parece haber 
tenido presente al hablar de lo que él calificó de «ciencias poéticas», 

"La palabra «adivino» tiene idéntica resonancia, pues etimológicamente está emparentada con di- 
vinus, y significa entonces «intérprete de los dioses». Los «aurúspices» (de aves spicere, "observar las aves') 
observaban el vuelo y el canto de las aves, lo que hay que relacionar con el «lenguaje de los pájaros», 
entendido aquí en el sentido craso, pero que evoca el lenguaje de los dioses», pues se consideraba que 
éstos manifestaban en ellos su voluntad; las aves desempeñaban entonces un papel de imensajeros» 
análogo al que se atribuye generalmente a los ángeles (de donde su nombre mismo, pues tal es el sen- 
tido propio de la palabra griega ángelos), bien que tomado en un aspecto muy inferior, 


50 SÍMBOLOS DE LA CIENCIA SAGRADA 


una palabra, la «letra muerta». Con todo, incluso esta conservación, por poco inte- 
resante que pueda parecer, no es cosa tan desdeñable, porque el espíritu, que «so- 
pla donde quiere» y cuando quiere, puede siempre venir a revivificar los símbolos 
y los ritos y a restituirles, con el sentido que habían perdido antes, la plenitud de 


| 
| 
| 
su virtud originaria. 
| 
| 
i 
| 
i 


Simbolos del centro y del mundo 


VIII 


La idea del centro en las tradiciones antiguas' 


Hemos tenido oportunidad de aludir al «centro del mundo» y a sus diversas re- 
presentaciones simbólicas. Es preciso retomar la idea del centro, ya que reviste 
gran importancia en todas las tradiciones antiguas, e indicar también algunos de 
los principales significados vinculados con ella. Para los modernos, en efecto, dicha 
idea no evoca automáticamente lo que evocaba a los antiguos; aquí como en todo 
lo que atañe al simbolismo, muchas cosas han caído en el olvido y ciertos modos 
de pensamiento dan la sensación de haberse vuelto totalmente extraños a la in- 
mensa mayoría de nuestros contemporáneos. Conviene, pues, insistir sobre el 
tema, dado que sobre él la incomprensión es más general y más rotunda. 

El centro es, ante todo, el origen, el punto de partida de todas las cosas. Es el 
punto esencial, sin forma ni dimensiones, por lo tanto indivisible y, en consecuen- 
cia, la única imagen que puede darse de la unidad primordial. De él, por irradia- 
ción, emana todo lo creado, al igual que de la unidad derivan todos los números, 
sin que por ello su esencia quede modificada o afectada en modo alguno. Entre el 
simbolismo geométrico y el simbolismo numérico, en cuanto formas de expresión, 
se da un paralelismo completo, de tal modo que pueden utilizarse indiferente- 
mente y que incluso se pasa de uno al otro con naturalidad. No podemos olvidar 
que en ambos casos se trata siempre de simbolismo: la unidad aritmética no es la 
unidad metafísica, sino una imagen de ella, pero una figura en la que no hay nada 
de arbitrario, pues existe entre una y otra una relación analógica real, que permi- 
te trasladar la idea de la unidad más allá del dominio cuantitativo, hasta el orden 
trascendental. Lo mismo ocurre con la idea del centro, susceptible de una trasla- 
ción semejante, que, una vez despojado de su carácter espacial, adquiere categoría 
de símbolo. El punto central es el Principio, el ser puro. El espacio que llena con 
su irradiación, y que no es sino esa irradiación misma (el Fiat lux del Génesis) sin 
la cual ese espacio no sería sino «privación» y nada, es el mundo en el sentido más 
amplio del término, a saber: el conjunto de todos los seres y todos los estados de 
existencia que constituyen la manifestación universal. 


"Publicado en Reg, mayo de 1926. 
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Fig. 1 Fig. 2 


La representación más sencilla de la idea que acabamos de describir es el pun- 
to en el centro del círculo (fig. 1). El punto es el emblema del Principio, y el círcu- 
lo el del mundo. Es imposible datar el uso de esta figuración, aunque se halla con 
frecuencia en objetos prehistóricos. Evidentemente hay que ver en ella uno de los 
signos que se vinculan directamente con la tradición primordial. En ocasiones el 
punto está rodeado de varios círculos concéntricos, que pueden simbolizar los di- 
ferentes estados o grados de la existencia manifestada, dispuestos jerárquicamente 
según su mayor o menor alejamiento del Principio primordial. El punto en el cen- 
tro del círculo ha sido considerado también, probablemente desde una época re- 
mota, como una figura del sol, que es verdaderamente, en el orden físico, el cen- 
tro o el «corazón del mundo», cuya figura ha permanecido hasta nuestros días 
como signo astrológico y astronómico usual del Sol. Tal vez por ello los arqueólo- 
sos, allí donde descubren este simbolo le asignan un significado exclusivamente 
«solar», cuando en realidad tiene un sentido mucho más vasto y profundo. Olvidan 
o ignoran que el Sol, desde el punto de vista de todas las tradiciones antiguas, es 
él mismo un simbolo, el del verdadero «centro del mundo» que es el Principio di- 
vino. 

La relación existente entre el centro y la circunferencia, o entre lo que simbo- 
lizan, está perfectamente indicada en el hecho de que la circunferencia no podría 
existir sin su centro, mientras que éste es absolutamente independiente de aquélla. 
Tal relación puede señalarse de forma más clara y explícita por medio de radios 
que parten del centro y llegan a la circunferencia. Los radios pueden, lógica- 
mente, imaginarse en número variable, ya que pueden ser innúmeros, al igual que 
los puntos de la circunferencia que son sus extremos. De hecho, siempre se han 
elegido para figuraciones de ese género números que en sí poseen un valor sim- 
bólico particular. Aquí, la forma más sencilla es la representada por cuatro radios 
que dividen la circunferencia en partes iguales, es decir, dos diámetros ortogonales 
que forman una cruz en el interior del circulo (fig. 2). Esta nueva figura tiene idén- 
tica significación que la primera, pero se le suman sentidos secundarios que la 
completan: la circunferencia, si se dibuja con un recorrido en determinada direc- 
ción, es simbolo de un ciclo de manifestación, como los ciclos cósmicos de los que 
la doctrina hindú ofrece una teoría ampliamente desarrollada. Las divisiones de la 
circunferencia delimitadas por las extremidades de los brazos de la cruz corres- 
ponden entonces con los diferentes períodos o fases en que se divide el cielo. Esta 
partición puede realizarse, por asi decirlo, a diferentes escalas en función de ciclos 
más o menos extensos. Asi, por ejemplo, obtendremos, ateniéndonos sólo al orden 
de la existencia terrestre, los cuatro momentos principales del día, las cuatro fases 
de la luna, las cuatro estaciones del año, y también -——según la concepción que ha- 
llamos tanto en las iradiciones de la India y de América Central como en las de la 
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antigúedad grecolatina— las cuatro edades de la humanidad. No hacemos aquí 
más que indicar someramente algunas consideraciones, para tener una idea de 
conjunto de lo que expresa el simbolo en cuestión, que por otra parte están vin- 
culadas directamente con lo que diremos a continuación. 


Pig. 3 Fis. 4 


Entre las representaciones que incluyen un mayor número de radios debemos 
mencionar especialmente las ruedas o «ruedecillas», que tienen habitualmente seis 
u ocho (figs. 3 y 4). La «ruedecilla céltica», que se perpetuó a lo largo de casi toda 
la Edad Media, se presenta en una de esas dos formas. Estos mismos símbolos, so- 
bre todo el segundo, se hallan con frecuencia también en los países orientales, en 
especial en Caldea y en Asiria, en la India (donde la rueda se llama chakra) y en 
el Tibet. Existe además un estrecho parentesco entre la rueda de seis rayos y el cris- 
món, el cual, en suma, no difiere de aquélla más que en el hecho de que la circun- 
ferencia a la que pertenecen los extremos de los rayos normalmente no está traza- 
da. La rueda, en vez de ser simplemente un signo «solar», como comúnmente se 
afirma en nuestra época, es ante todo un símbolo del mundo, cosa fácilmente 
comprensible. En el lenguaje simbólico de la India, se alude de continuo a la «rue- 
da de las cosas» o a la «rueda de la vida», que se corresponde claramente con di- 
cho significado. También hallamos la «rueda de la ley», expresión que el budismo 
ha tomado, como tantas otras, de las doctrinas precedentes, y que originariamen- 
te hacía referencia a las teorías ciclicas. Añadamos aún que el zodíaco también 
está representado en forma de una rueda con doce rayos, como es natural, y que 
en sánscrito significa literalmente «rueda de los signos». Y tomando el sentido pri- 
mero de la palabra ráshi, con que se designan los signos zodiacales, cabría tradu- 
cirlo asimismo por «rueda de los números».” 

Entre la rueda y diversos símbolos florales existe también cierta conexión, 
incluso se puede hablar de verdadera equivalencia.? Si se trata de una flor simbó- 
lica como el loto, el lirio o la rosa,* su apertura representa, entre otras cosas (pues 


*Notemos igualmente que la rueda de la fortuna», en el simbolismo de la antiguedad occidental, 
suarda relaciones muy estrechas con la «rueda de la ley» y también, aunque ello quizá no parezca tan 
evidente, con la rueda zodiacal, 

“Entre otros indicios de esta equivalencia, por lo que se refiere a la Edad Media, hemos constata- 
do la rueda de ocho rayos y una flor de ocho pétalos dibujadas una frente a otra en una misma piedra 
esculpida incrustada en la fachada de la antigua iglesia de Saint-Mexme de Chinon, piedra que data 
muy probablemente de la época carolingia. 

*E] lirio tiene seis pétalos; el loto, en sus representaciones más corrientes, tiene ocho; las dos formas 
corresponden, pues, a ruedas de seis y ocho rayos, respectivamente. La rosa presenta un número de pé- 
talos variable, cosa que puede modificar o matizar su significado. -— Sobre el simbolismo de la rosa, vé- 
ase el interesantísimo artículo de L. Charbonneau-Lassay (Reg. marzo de 1926). 


56 SÍMBOLOS DE LA CIENCIA SAGRADA 


estamos ante símbolos de múltiples significados), y por obvia similitud, el des- 
pliegue de la manifestación. Dicha apertura o despliegue constituye por lo demás 
una irradiación en torno al centro. Y al tratarse de figuras «centradas» se justifica 
su equivalencia con la rueda.' En la tradición hindú el mundo es representado a 
veces en forma de loto en cuyo centro se eleva el Méru, la montaña sagrada que 
simboliza al polo. 

Sigamos con los sentidos del centro, pues hasta ahora sólo hemos expuesto el 
primero de ellos, el que hace de él la imagen del Principio. Hallaremos otra en el 
hecho de que el centro es justamente el «medio», el punto equidistante de todos los 
puntos de la circunferencia, y el que divide todo diámetro en dos partes iguales. 
Hasta aquí el centro es en cierto modo considerado anterior a la circunferencia; 
ésta no tiene entidad si no es por la irradiación de aquél. Ahora lo abordamos en 
función de la circunferencia ya realizada, es decir, se trata de la acción del Princi- 
pio en el seno de la creación. 

El medio entre los extremos, representados por puntos opuestos de la circun- 
ferencia es el lugar donde las tendencias contrarias, al llegar a los extremos, se neu- 
tralizan y encuentran perfecto equilibrio. Algunas escuelas del esoterismo musul- 
mán, que atribuyen a la cruz un valor simbólico de enorme importancia, llaman 
«estación divina» (el-magámul-iláahi) al centro de la cruz, en el que ven el lugar 
donde se unifican todos los contrarios, donde se resuelven todas las oposiciones. 
La idea expresada más en concreto aqui es la de equilibrio, y se identifica con la 
de la armonía. No son dos ideas diferentes, son dos aspectos de una misma. 

Queda un tercer aspecto especialmente vinculado con el punto de vista moral 
(aunque capaz de acaparar otros significados), a saber: la idea de justicia. Así, es 
posible relacionar lo ya afirmado con la concepción platónica en la que la virtud 
ocupa el justo medio entre dos extremos. Desde un punto de vista mucho más uni- 
versal, las tradiciones extremo-orientales hablan sin cesar del «invariable medio», 
que es el punto donde se manifiesta la ractividad del cielo». Según la doctrina hin- 
dú, en el centro de todo ser y de todo estado de existencia cósmica, reside el refle- 
jo del Principio supremo. 

El equilibrio, en el orden de lo manifestado, no es más que el reflejo de la in- 
mutabilidad absoluta del Principio. Para comprender las cosas según esta nueva 
relación, es preciso imaginar la circunferencia en movimiento, girando sobre su 
centro, punto único que no participa de ese movimiento. El nombre mismo de la 
rueda (rota) evoca inmediatamente la idea de rotación. Esta rotación es la imagen 
del cambio permanente al cual están sujetas todas las realidades manifiestas. En 
dicho giro, sólo hay un único punto que permanece fijo e inmutable: el centro. 
Esto nos remite a las concepciones cíclicas, de las que hemos hablado más arriba: 
el recorrido de un ciclo cualquiera, o la rotación de la circunferencia, es la suce- 


'En la figura del crismón con rosa de época merovingia, que ha sido reproducida por L. Char- 
bonneau-Lassay (Reg., marzo de 1926, pág. 298), la rosa central tiene seis pétalos orientados según las 
brazos del crismón; además, éste está inscrito en un circulo y resulta así más vidente su identidad con 
la rueda de seis rayos. 
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sión, bien temporal, bien de cualquier otro tipo. La fijeza del centro es imagen de 
la eternidad, donde todas las cosas están presentes en absoluta simultaneidad. Así 
como la circunferencia no puede girar sino alrededor de un centro fijo, así tam- 
bién el movimiento, que no se basta a sí mismo, necesita,un principio situado fue- 
ra de él: es el motor inmóvil» de Aristóteles, también representado por el centro. 
El Principio inmutable, por el hecho de que todo cuanto existe y todo cuanto cam- 
bia o se mueve, no tiene consistencia sino por él y de él depende, da al movimiento 
su impulso primero y también lo que a continuación lo gobierna, dirige y legisla, 
porque el mantenimiento del orden del mundo es, en cierto modo, una prolonga- 
ción del acto creador. 

El Principio, al dirigir todas las cosas desde el interior es, según la expresión 
hindú, el «ordenador interno» (antaryámb), y reside él mismo en el punto más ínti- 
mo de todos: en el centro. 

En vez de la rotación de una circunferencia en torno a su centro, puede tarn- 
bién contemplarse el giro de una esfera alrededor de un eje fijo. El significado sim- 
bólico es exactamente el mismo. Por eso las representaciones del «eje del mundo» 
son tan frecuentes y tan importantes en todas las tradiciones antiguas. El sentido 
general es en el fondo el mismo que el de las figuras del «centro del mundo», ex- 
cepto que éstas evocan más el papel del Principio inmutable respecto a la mani- 
festación universal que los otros aspectos en que el centro puede ser presentado. 
Cuando la esfera, terrestre o celeste, termina su rotación en torno a su eje, tiene dos 
puntos fijos permanentes: los polos, los extremos del eje o sus puntos de contacto 
con la superficie de la esfera; por ello la idea de polo es también un equivalente de 
la idea del centro. El simbolismo referido al polo, que reviste a veces formas corm- 
plejas, se encuentra también en todas las tradiciones, ocupando incluso un lugar 
prioritario. Si la mayoría de los científicos modernos no han caido en la cuenta, es 
porque carecen por completo de la auténtica comprensión de los símbolos. 

Las ideas que acabamos de exponer se resumen en una figura clave: la svásti- 
ka (figs. 5 y 6), que es esencialmente el «signo del polo». Pensamos, por otra parte, 
que en la Europa moderna nunca se ha conocido hasta ahora su verdadero signi- 
ficado. Inútilmente se ha pretendido explicar este simbolo por medio de teorías 
muy fantasiosas; incluso se ha llegado a ver en él el esquema de un instrumento 
primitivo destinado a encender fuego. Ciertamente, si existe en efecto algun tipo de 
relación con el fuego, es por razones muy diferentes. A lo sumo se ve en la svásti- 
Ra un símbolo del movimiento, pero esta interpretación es aún insuficiente, pues 


Fig. 5 Pig. 6 


no se trata de un movimiento cualquiera, sino de un movimiento de rotación en 
torno a un centro y a un eje inmutable. Precisamente el punto fijo es el elemento 
fundamental, representado directamente por el simbolo en cuestión. Los demás sig- 
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nificados que conlleva la figura derivan de él. El centro imprime a todas las cosas 
el movimiento y, como el movimiento representa la vida, la svástika se convierte 
por ello mismo en símbolo de la vida o, más exactamente, del papel vivificador del 
Principio con respecto al orden cósmico. 

Si comparamos la svástika con la figura de la cruz inscrita en la circunferencia 
(fig. 2), advertimos que, en el fondo, son dos símbolos equivalentes. Ahora bien, la 
rotación, en vez de estar sugerida en la circunferencia, está sólo indicada en la 
svástika mediante los segmentos añadidos a los extremos de los brazos de la cruz, 
formando con ellos ángulos rectos. Esos segmentos son tangentes a la circunferen- 
cia, y marcan la dirección del movimiento en los puntos correspondientes. Como 
la circunferencia representa el mundo, el hecho de que esté, digamos, sobreenten- 
dida, indica con toda nitidez que la svástika no es un símbolo del mundo, sino de 
la acción del movimiento del Principio en el mundo.* 

Si la svástika se relaciona con la rotación de una esfera, como la esfera celes- 
te, en torno a su eje, el símbolo ha de suponerse trazado en el plano ecuatorial de 
forma que el punto central sea la proyección del eje sobre ese plano que le es 
perpendicular. En cuanto al sentido de la rotación indicado por la figura, sólo tie- 
ne una importancia secundaria. De hecho, se ven las dos formas que acabamos de 
reproducir,” sin que tenga que haber siempre la intención de establecer entre ellas 
una oposición.' Sabemos bien que, en ciertos países y en ciertas épocas, han surgi- 
do cismas cuyos partidarios dieron deliberadamente a la figura una orientación 
contraria a la que estaba en uso, para afirmar su antagonismo por medio de una 
manifestación exterior; pero ello en absoluto afecta al sentido esencial del símbolo, 
que permanece inalterable en todos los casos. 

La svástika está lejos de ser un símbolo exclusivamente oriental, como a veces 
se cree. En realidad, es uno de los más difundidos, lo hallamos prácticamente en 
todo el mundo, desde el Extremo Oriente hasta el Extremo Occidente, existe in- 
cluso en ciertos pueblos indígenas de América del Norte. Actualmente, se conser- 
va en la India, en Asia central y oriental; posiblemente sólo en estas regiones se 
sabe todavia lo que significa. En Europa todavía no ha desaparecido del todo:” en 


"Lo mismo cabría decir del crissnón comparado con la rueda. 

"La palabra svastika es, en sánscrito, la única utilizada en todos los casos para designar el simbolo 
en cuestion. El término sauvástika, que algunos han aplicado a una de las dos formas para distinguit- 
la de la otra (que seria entonces la genuina svástika), es en realidad un adjetivo derivado de svástika y 
se usa para indicar lo perteneciente o relativo a ese simbolo o a sus significados. 

“La misma observación podría hacerse con respecto a otros símbolos, y en particular al crismón 
constantiniano, en el que ¡a P ['ro'] se halla a veces invertida. Á veces se ha querido ver ahi un signo 
del Anticristo: esta intención puede efectivamente haber existido en ciertos casos, pero hay otros en que 
es imposible admitirla (en las catacumbas, por ejemplo). Asimismo, el «cuatro de cifras gremial, que no 
es más que una modificación de la P del crismón (véase cap. LXVIl), se encuentra tanto recto corno in- 
vertido, y no cabe ver en ello una rivalidad entre distintos gremios o una marca de distinción, puesto 
que ambas formas son usadas por un mismo gremio. 

"No aludimos aquí al arbitrario uso de la svástika por parte determinados grupos políticos alema- 
nes, que lo han convertido en un signo de antisemitismo, so pretexto de que ese emblema sería patri- 
monio de la sedicente «raza aria»: todo esto es pura fantasia, 
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Lituania y Curlandia, los campesinos siguen trazando este signo en sus casas; cier- 
tamente ya no conocen su sentido y no ven en él sino una especie de talismán pro- 
tector. Lo que quizá es más curioso todavía es que le dan su nombre sánscrito de 
svástika.” En la Antiguedad, descubrimos este signo concretamente entre los cel- 
tas y en la Grecia prehelénica.” Incluso en Occidente, como ha observado L. Char- 
bonneau-Lassay,”* constituyó antiguamente uno de los emblemas de Cristo y perma- 
neció en vigor como tal hasta fines de la Edad Media. Como el punto en el centro 
del círculo y como la rueda, este signo se remonta indudablemente a épocas 
prehistóricas. Nosotros vernos en él, sin el menor asomo de duda, uno de los ves- 
tigios de la tradición primordial, 

No hemos indicado aún todos los significados del centro: si en primer lugar es 
un punto de partida, es también un punto de llegada; si todo ha salido de él, todo 
debe al final retornar a él. Puesto que todas las cosas sólo existen por el Principio, 
sin el cual no podrían subsistir, debe haber entre ellas y él un vínculo permanen- 
te, representado por los radios que unen todos los puntos de la circunferencia con 
el centro. Estos radios pueden recorrerse en dos direcciones opuestas: primero del 
centro a la circunferencia, y después volviendo de la circunferencia hacia el cen- 
tro. Son como dos fases complementarias: la primera está representada por un mo- 
vimiento centrífugo y la segunda por un movimiento centrípeto. Dichas fases pue- 
den compararse a las de la respiración, siguiendo un simbolismo al cual se refieren 
con frecuencia las doctrinas hindúes. Por otra parte, se da también una analogía 
no menos llamativa con la función fisiológica del corazón. En efecto, la sangre par- 
te del corazón, se distribuye por todo el organismo, lo vivifica, y al final retorna. La 
función del corazón en cuanto centro del organismo es verdaderamente crucial y 
se corresponde por entero con la idea que debemos formarnos del centro en su 
más pleno sentido. 

Todos los seres, que en esencia dependen de su Principio, consciente o in- 
conscientemente han de aspirar a retornar a él, Esta tendencia de vuelta hacia el 
centro posee también, en todas las tradiciones, su representación simbólica. Nos 
referirnos a la orientación ritual, que es propiamente la dirección hacia un centro 
espiritual, imagen terrestre y sensible del verdadero «centro del mundo». La orien- 
tación de las iglesias cristianas no es, en el fondo, sino un caso particular de ese 
simbolismo, y se refiere esencialmente a la misma idea, común a todas las religio- 
nes. En el Islam, esa orientación (qibla) es como la materialización, por así decir- 
lo, de la intención (niyya) por la cual todas las potencias del ser deben ser dirigi- 
das hacia el Principio divino.* Sería fácil aducir otros muchos ejemplos. Mucho 
habría que decir sobre este asunto, pero ya tendremos oportunidad de retomarlo 


"El lituano es, de todas las lenguas europeas, la más semejante al sánscrito, 

"Existen diversas variantes de la svástika, por ejemplo una de ramas curvas (la modo de dos eses 
cruzadas), que hemos visto en una moneda gala, Por otra parte, ciertas figuras de carácter puramente 
decorativo, como las denominadas «grecas», derivan originariamente de la svástiha. 

* Reg. marzo de 1926, págs. 302-303. 

La palabra «intención» debe tomarse aquí en su sentido estrictamente etimológico (de in-tendere, 
“tender hacia”), 
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en los estudios siguientes. Bástenos de momento indicar brevemente un último as- 
pecto del simbolismo del centro. A saber: el centro es a la vez el principio y el fin 
de todas las cosas; es, según un simbolismo conocido, el alfa y la omega. Mejor 
aún, es el principio, el centro y el fin. Estos tres aspectos están presentes en los tres 
elementos del monosílabo Aum, al cual L. Charbonneau-Lassay había aludido 
como emblema de Cristo, y cuya afinidad con la svástira en los gráficos del mo- 
nasterio de los Carmelitas de Loudun nos parece particularmente interesante. En 
efecto, ese símbolo, mucho más completo que el alfa y la omega, preñado de sig- 
nificados que podrían dar lugar a desarrollos casi indefinidos, es, por una de las 
concordancias más asombrosas que puedan encontrarse, común a la antigua tra- 
dición hindú y al esoterismo cristiano de la Edad Media. En ambos casos, es igual- 
mente y por excelencia un símbolo del Verbo, que es real y verdaderamente el 
«centro del mundo». 


IX 


Las flores simbólicas' 


El empleo de las flores dentro del mundo simbólico se halla, como nadie ig- 
nora, muy difundido y se puede reconocer en la mayoría de las tradiciones. Asi- 
mismo, es muy complejo. Por ello nos vamos a limitar a indicar algunos de sus sig- 
nificados más genéricos. Es evidente que, según se tome como simbolo tal o cual 
- flor, el sentido ha de variar, al menos en sus modalidades secundarias, y también 
- que, como ocurre generalmente en el simbolismo, cada flor puede tener en sí plu- 
ralidad de significaciones, vinculadas mutuamente por ciertas correspondencias. . 

Uno de sus sentidos claves es el que se refiere al principio femenino y pasivo 
de la manifestación, es decir a Prakrti, la sustancia universal. La flor equivale a 
BN otros muchos simbolos, entre los cuales uno de los más importantes es la copa. 

- Como ella, la flor evoca por su forma misma la idea de «receptáculo», como lo 
Y es Prakrti para los influjos emanados de Purusha, y como se habla corriente- 
mente del «cáliz» de una flor. Por otra parte, la apertura de la flor representa a la 
vez el desarrollo de la manifestación, considerada como producción de Prakrti. 
Este doble sentido es muy patente en el caso del loto, la flor simbólica por exce- 
lencia en Oriente, con su característica especial de abrirse en la superficie de las 
aguas. Esta flor, como hemos explicado en otro lugar, representa siempre el ám- 
- bito de determinado estado de manifestación, o la superficie de reflexión del 

«rayo celeste» que expresa el influjo de Purusha sobre ese ámbito para realizar las 
- posibilidades contenidas potencialmente en él, envueltas en la indiferenciación 
- primordial de Prakrti.* 

La recién indicada relación con la copa nos hace pensar, lógicamente, en el 
simbolismo del Grial en las tradiciones occidentales. Cabe realizar a este respecto 
una observación muy interesante: es sabido que, entre los diversos objetos que la le- 

- yenda asocia al Grial, figura especialmente una lanza, que en la adaptación cristia- 
- Naes la lanza del centurión Longinos con la que abrió la llaga del costado de Cris- 
to de donde manaron la sangre y el agua recogidas por José de Arimatea en la copa 


"Publicado en E. T., abril de 1936. 
"Véase Le Symbolisme de la Croix, cap. XXIV. 
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de la Cena. No es menos cierto que dicha lanza, o alguno de sus equivalentes en las 
tradiciones anteriores al cristianismo, existía como símbolo complementario de la 
copa.' La lanza, colocada verticalmente, es una de las figuras del «eje del mundo», 
identificable con el «rayo celeste» susodicho. Pueden recordarse asimismo las soco- 
rridas afinidades del rayo solar con armas como la lanza o la flecha, sobre las que 
no podemos insistir en este trabajo. Por otra parte, en algunas ilustraciones, caen 
gotas de sangre de la lanza a la copa. Gotas que, en su sentido más inmediato, no 
son aquí sino la imagen de los influjos emanados de Purusha, evocando el simbo- 
lismo védico del sacrificio de Purusha en el origen de la manifestación.* Todo ello 
nos lleva directamente a la cuestión del simbolismo floral del que nos hemos aleja- 
do sólo en apariencia con las consideraciones anteriores. 

En el mito de Adonis (que significa sel Señor»), cuando el héroe es herido de 
muerte por el colmillo de un jabalí, que desempeña aquí idéntica función que la 
lanza, su sangre derramada en tierra hace surgir una flor. Sin gran dificultad pue- 
den hallarse ejemplos similares. En el simbolismo cristiano, esto aparece igual- 
mente: así, L. Charbonneau-Lassay ha señalado tun molde para hostias, del siglo 
xi, en el que se ven gotas de la sangre de las llagas del Crucificado que se trasfor- 
man en rosas, y la vidriera del siglo xn de la catedral de Angers con la sangre di- 
vina, fluyendo en arroyuelos que se abren, asimismo, en forma de rosas». La rosa 
es en Occidente, junto con el lirio, uno de los equivalentes más habituales de lo que 
es en Oriente el loto. Da la sensación en este caso de que el simbolismo de la flor 
es referido sólo a la producción de la manifestación” y que Prakrti se encuentre 
más bien representada por el suelo mismo que la sangre vivifica. Pero hay otros ca- 
sos en los que parece ser de otro modo. En el artículo citado Charbonneau-Lassay 
reproduce un diseño bordado en una sacra del altar de la abadía de Fontevrault, 
de la primera mitad del siglo XVI, que se conserva en el museo de Nápoles; en 
él se ve la rosa al pie de una lanza dispuesta verticalmente y a lo largo de la cual 
llueven gotas de sangre. Esta rosa está allí asociada a la lanza al igual que lo está 
la copa en otros casos, y ciertamente da la sensación de recoger gotas de sangre 
más que provenir de la transformación de una de ellas. Es evidente que ambos sig- 
nificados no se oponen en absoluto sino más bien se complementan. Las gotas, 
al caer sobre la rosa, la vivifican y la hacen abrirse. De hecho, este papel simbóli- 
co de la sangre siempre tiene su razón de ser en la relación directa de ella con el 
principio vital, trasladado aquí al orden cósmico. Esa lluvia de sangre es compara- 
ble al «rocío celeste» que, según la doctrina cabalística, emana del rárbol de la 


'Wéase Le Roi du Monde. cap. V. Entre los diferentes casos de uso simbólico de la lanza destaca- 
ríamos curiosas semejanzas hasta en detalles como éste: entre los griegos, la lanza de Aquiles curaba las 
heridas causadas por ella; la leyenda medieval atribuye la misma virtud a la lanza de la Pasión. 

“Viene a cuento mentar aquí el conocido simbolismo del pelicano. 

' Reg, enero de 1925. Valga recordar la representación de las cinco llagas de Cristo con cinco rosas, 
una de ellas sita en el centro de la cruz y las otras cuatro entre los brazos, conjunto que constituye asi: 
mismo uno de los principales símbolos de los Rosacruces. 

“Debe quedar bien claro, para que esta interpretación no dé lugar a ninguna clase de obiecione». 
que existe una relación muy estrecha entre «creación» y «Redención», que no son en suma sino dos as- 
pectos de la operación del Verbo divino. 
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vida», otra figura del «eje del mundo», y cuyo influjo vivificante está vinculado a la 
idea de la redención cristiana. El rocío desempeña, por último, un papel prepon- 
k - derante en el simbolismo alquímico y rosacruz.' 

Si la flor se considera como representación del desarrollo de la manifestación, 
también puede relacionarse con otros símbolos. De ellos habrá que destacar es- 
-— pecialmente el de la rueda, que se halla prácticamente en todas las tradiciones, 
con un número de rayos variables en función de lo figurado, pero siempre con un 
- valor simbólico particular de por sí. Las ruedas más habituales son de seis y de 
ocho tayos. La «ruedecilla» celta, perpetuada a través de casi toda la Edad Media 
+ occidental, aparece en alguna de estas dos formas. Las mismas imágenes, sobre 

todo la segunda, se encuentran con gran frecuencia en los países orientales, parti- 
 culermente en Caldea y Asiria, en la India y en el Tibet. Ahora bien, la rueda es 
 siermpre, ante todo, un símbolo del mundo. En el lenguaje simbólico de la tradi- 
ción hindú, se habla constantemente de la «rueda de las cosas» o de la «trueda de 
la vida», lo que corresponde netamente a dicho significado. Las alusiones a la «rue- 
da cósmica» no son menos frecuentes en la tradición extremo-oriental. Todo esto 
es suficiente para establecer el estrecho parentesco de tales figuras con las flores 
simbólicas, cuya apertura es una irradiación en torno al centro, ya que ellas son 
también figuras «centradas». Se sabe que en la tradición hindú el mundo se repre- 
| senta a veces en forma de loto en cuyo centro se eleva el Méru, la «montaña po- 
lar». Se dan correspondencias manifiestas que refuerzan aún más la relación entre 
el número de pétalos de algunas de esas flores y el de los rayos de la rueda: por 
ejemplo, el lirio tiene seis pétalos y el loto, en las representaciones más comunes, 
ocho, de modo que se corresponden respectivamente con las ruedas de seis y de 
ocho rayos susodichas.' Por lo que respecta a la rosa, dibujada con un número va- 
riable de pétalos, advertiremos tan sólo y de modo general, que los números cinco 
y seis se refieren respectivamente al «microcosmos» y al «macrocosmos». Es más, en 
+ el simbolismo alquímico, la rosa de cinco pétalos, situada en el centro de la cruz 
- que representa los cuatro elementos. es a su vez, como lo hemos señalado en otro 

estudio, el simbolo de la rquintaesencia», la cual desempeña en relación a la ma- 
- —nifestación corporal un papel análogo al de Prakrti? 
ho Por último, mencionaremos el parentesco de las flores de seis pétalos y de la 
-  Tueda de seis rayos con algunos símbolos no menos difundidos, como el «crismón», 
- sobre él volveremos en otra ocasión.'” Por ahora, nos basta haber mostrado las dos 


"Véase Le Roi du Monde, cap. NI. Los amigos del simbolismo fóncio descubrirán sin dificultad el 
y Parentesco existente entre el nombre del rocio (ros) y el de la rosa (rosa). 

"Véase nota 3 del cap. VIIL La rueda, además, se encuentra muy a menudo figurada en las iglesias 
románicas, y la misma roseta gótica, cuyo nombre la asimila a los simbolos florales, parece derivada de 
Ñ aquélla, de suerte que se vincularía así, por una filiación ininterrumpida. con la antigua «ruedecillas cel- 
ta, 

* La Théorie hindoue des cinq éléments. 

“L, Charbonneau-Lassay ha subrayado el nexo entre la rosa y el crismón (Reg., marzo de 1926) en 
Una figura de ese tipo tomada de un ladrillo merovingio; la rosa central tiene seis pétalos, orientados 
Y Según las ramas del crismón; además, éste se halla inscrito en un circulo, lo que demuestra claramen- 
4 te su identidad con la rueda de seis rayos. 
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similitudes más importantes de los símbolos florales: con la copa, referidos a Prakr- 
ti, y con la rueda referidos a la manifestación cósmica. Por otra parte, la relación 
entre estos dos significados es, al fin y al cabo, una relación de principio a conse- 
cuencia, en cuanto Prakrti es la raíz misma de toda manifestación. 


X 


El triple recinto druídico' 


Paul Le Cour remarcaba en Atlantis (julio-agosto de 1928) un curioso símbolo 
trazado en una piedra druídica descubierta hacia 1800 en Suévres (Loir-et-Cher). 
Fue estudiada previamente por E. C. Florance, presidente de la Sociedad de His- 
toria natural y de Antropología de Loir-et-Cher, quien piensa que la localidad en 
que se encontró la piedra podría haber sido el lugar de la reunión anual de los 
druidas, situado, según César, en los confines del país de los carnutos.* Le llamó la 
atención que el mismo signo se encontrara en un sello de oculista galorromano, 


Pig. 7 


hallado hacia 1870 en Villefranche-sur-Cher (Loir-et-Cher), y lanzó la idea de que 
podría tratarse de la representación de un triple recinto sagrado. El símbolo lo 
- constituyen tres cuadrados concéntricos unidos entre sí por cuatro rectas perpen- 
- diculares (fig. 7). 

En el mismo momento en que aparecía el artículo de Atlantis indicábamos 
nosotros a Florance el mismo símbolo grabado en una gran piedra de cimiento en 
un contrafuerte de la iglesia de Sainte-Gemme (Loir-et-Cher), piedra que parece de 


"Publicado en V. 1, junio de 1929. 

"César dice: in finibus Carnutum, la interpretación, nos parece, se presta a alguna duda, pues fines 
no siempre significa “confines”, sino que a menudo designa al país mismo. Por otra parte, no parece que 
se haya encontrado en Sévres nada que recuerde al OÓmphalos, el cual. en el Mediolanon o Medioné- 
meton de la Galia, debía ser figurado por un menhir, conforme a la usanza de los pueblos célticos. 
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proveniencia anterior a la construcción de la iglesia y que incluso podría remon- 

tarse igualmente al druidismo. La verdad es que, como muchos otros símbolos cel- 

| tas, en particular el de la rueda, esa figura estuvo en vigor hasta la Edad Media, 
| pues L, Charboneeau-Lassay la ha encontrado entre los grafitos de la torre de Chi- 
í 


non,' juntamente con otra no menos antigua, formada por ocho rayos e inscrita en 


J_ Loth.* monumento al que hemos tenido ocasión de aludir en otro lugar. P. Le 
Cour indica que el símbolo del triple cuadrado se encuentra también en Roma, en 
el claustro de San Pablo, del siglo XIII, y que era también conocido en la Antigue- 
dad fuera del ámbito celta, puesto que él mismo lo ha encontrado varias veces en 
la Acrópolis de Atenas y en las losas del Partenón y del Erecteión. 

Creemos muy correcto interpretar que el símbolo representa un triple recin- 
to. P. Le Cour establece al respecto una relación con lo que Platón dice, ha- 
blando de la metrópoli de los Atlantes, al describir el palacio de Poseidón como 
edificado en el centro de tres recintos concéntricos comunicados por canales, lo 
que, en efecto, forma una figura análoga, pero circular en vez de cuadrada. 


Ahora bien; ¿cuál puede ser el significado de esos tres recintos? Inmediata- 
mente pensamos que debía de tratarse de tres grados de iniciación, de modo que 
| 


| 
Fig. 8 
un cuadrado (fig. 8), que se encuentra en el «betilo» de Kermaria estudiado por 


su conjunto habria sido en cierto modo la figura de la jerarquía druídica. El he- 
cho de que la misma figura se encuentre entre otros pueblos distintos a los cel- 
tas indicaría que en otras formas tradicionales había jerarquias constituidas se- 
sún el mismo modelo, lo que es enteramente normal. La división de la 
iniciación en tres grados es, por otra parte, la más frecuente y, podríamos decir, 
la más fundamental: todas las otras representan, con respecto a ella, meras sub- 
divisiones o desarrollos más o menos complicados. Nos sugirió esta idea el ha- 
ber conocido anteriormente documentos que, acerca de ciertos sistemas masó- 
nicos de altos grados, describen estos grados precisamente como otros tantos 
recintos sucesivos trazados en torno a un punto central.” Tales documentos son 
incomparablemente menos antiguos que los monumentos de los que estamos 


t Le Coeur rayonnant du donjon de Chinon. 

'«L'Omphalos” chez les Celtes», en Revue des Études anciennes, julio-septiembre de 1915. 

“Le Roi du Monde, cap. Xl; «L""Omphalos”, symbole du Centre», en Reg., junio de 1926. 

“M. Le Cour observa que el punto central está señalado en la mayoría de las figuras que ha visto 
en la Acrópolis de Atenas. 
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hablando; no obstante, puede hallarse en ellos un eco de tradiciones muy ante- 
riores y, sea como fuere, nos ofrecían un oportuno punto de partida para esta- 
blecer interesantes relaciones. 

Debe tenerse muy presente que la explicación así propuesta no es en absoluto 
incompatible con algunas otras, como la de P. Le Cour, quien referiría los tres re- 
cintos a los tres círculos de la existencia reconocidos por la tradición celta; esos tres 
círculos, que con otra forma se encuentran también en el cristianismo, son, por 
otra parte, lo mismo que los «tres mundos» de la tradición hindú. En ésta, además, 
los circulos celestes se representan a veces como otros tantos recintos concéntricos 
que rodean al Méru, o sea, la montaña sagrada que simboliza el «polo» o el «eje del 
mundo», y descubrimos también ahí una sorprendente afinidad. Lejos de excluir- 
se, las dos explicaciones se armonizan a la perfección, y hasta podría decirse que 
en cierto sentido coinciden, pues, si se trata de iniciación real, sus grados corres- 
ponden a otros tantos estados del ser, y estos estados son los que en todas las tra- 
diciones se describen como mundos diferentes; téngase en cuenta que la «localiza- 
ción» tiene carácter puramente simbólico. Hemos explicado ya, con motivo de 
Dante, que los cielos son propiamente «jerarquías espirituales», es decir, grados de 
iniciación,” y es obvio que se refieren al mismo tiempo a los grados de la existen- 
cia universal, pues, como decíamos entonces,' en virtud de la analogía constituti- 
va del macrocosmos y del microcosmos, el proceso iniciático reproduce rigurosa- 
mente el proceso cosmogónico. A lo que hay que añadir que, en general, lo propio 
de toda interpretación verdaderamente iniciática es no ser jamás exclusiva, sino, al 
contrario, comprender sintéticamente en sí el resto de interpretaciones posibles; 
por eso el simbolismo, con sus múltiples sentidos superpuestos, es el medio de ex- 
presión normal de toda enseñanza iniciática auténtica. 

En dicha explicación el sentido de las cuatro rectas dispuestas en forma de 
cruz que comunican los tres recintos se aclara de inmediato: son canales por me- 
dio de los cuales la enseñanza de la doctrina tradicional se comunica de arriba 
abajo, a partir del grado supremo que es su depositario, y se reparte jerárquica- 
mente a los demás grados. La parte central de la figura corresponde, pues, a la 
«juente de enseñanza» de que hablan Dante y los «Fieles de Amor». y la disposi- 
ción crucial de los cuatro canales que parten de ella los identifica con los cuatro 
ríos del Pardes. 

Conviene señalar, a este propósito, que entre las dos formas, circular y cua- 
drada, de la figura de los tres recintos existe un importante matiz de diferencia: se 
refieren, respectivamente, al simbolismo del paraíso terrestre y al de la Jerusalén 
celeste, según lo que hemos explicado en una de nuestra obras.” En efecto, hay 
siempre analogía y correspondencia entre el comienzo y el fin de un ciclo cual- 
quiera, pero al final el círculo es sustituido por el cuadrado, y asi se verifica lo que 


"L'Esotérisme de Dante, cap. IL. 

"lbíd., cap. VI. 

"Véase nuestro artículo en V. 1, febrero de 1929. 

"Le Roi du Monde, cap. XI; sobre las relaciones entre el paraiso terrenal y la Jerusalén celeste, vé- 
ase también L'Esotérisme de Dante. cap. VIIL 
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los hermetistas designaban simbólicamente como la «cuadratura del circulo»:” la 
esfera, que representa el desarrollo de las posibilidades por expansión del punto 
primordial central, se transiorma en un cubo cuando ese desarrollo ha concluido 
y el equilibrio final ha sido alcanzado por el ciclo en cuestión.” Para aplicar más 
particularmente estas observaciones a la cuestión que ahora nos ocupa, diremos 
que la forma circular debe representar el punto de partida de una tradición, tal 
como sucede en lo que concierne a la Atlántida,” y la forma cuadrada, su punto 
terminal, correspondiente a la constitución de una forma tradicional derivada de 
aquélla, En el primer caso, el centro de la figura sería entonces la fuente de la doc- 
trina, mientras que en el segundo sería más propiamente su depósito, teniendo, en- 
tonces. la autoridad espiritual un papel sobre todo de conservación; aunque, na- 
turalmente, el simbolismo de la «fuente de enseñanza» Se aplica a uno y otro caso. * 


NAS 


IAN 


Fig. 9 


Desde el punto de vista del simbolismo numérico, ha de notarse aún que el 
conjunto de los tres cuadrados forma el duodenario. Dispuestos de otro modo (fig. 
9), los tres cuadrados, a los cuales se agregan además cuatro líneas en cruz, cons- 
tituyen la figura en la que los antiguos astrólogos inscribían el zodíaco.* Esta figu- 
za era considerada, por otra parte, como la de la Jerusalén celeste, con sus doce 


"Esta cuadratura no puede obtenerse en el «devenir» o en el movimiento del ciclo, puesto que ex- 
presa la fijación resultante del «paso al límite», y, siendo todo movimiento cíclico propiamente indefi- 
nido, el límite no puede alcanzarse recorriendo sucesiva y analiticamente todos los puntos correspon- 
dientes a cada momento del desarrollo de la manifestación. 

"Miene a cuento evocar aquí el simbolo masónico de la «piedra cúbica», que alberga también la 
idea de racabamiento» o perfección, es decir, el cabal cumplimiento de las posibilidades implicadas en 
determinado estado. 

Quede claro, sin embargo, que la tradición atlante no es la tradición primordial para el presente 
Manvántara, y que sólo es secundaria con respecto a la tradición hiperbórea. Sólo relativamente cabe 
considerarla punto de partida, en lo que concierne a determinado período, que no es sino una de las 
subdivisiones del Manvántara. 

La otra figura que hemos reproducido más arriba (fig. 8) se presenta a menudo también con for- 
ma circular: es entonces una de las variedades más habituales de la rueda, y esta rueda de ocho rayos 
es en cierto sentido un equivalente del loto de ocho pétalos, más propio de las tradiciones orientales, 
así como la rueda de seis rayos equivale al lirio de seis pétalos (véanse nuestros artículos sobre «Le 
Chrisme et le Coeur dans les anciennes marques corporatives» y «L'idée du Centre dans les traditions 
antiques», en Reg. noviembre de 1925 y mayo de 1926). 

Las cuatro líneas en cruz van colocadas entonces diagonalmente con respecto a los dos cuadra- 
dos extremos, y el espacio comprendido entre éstos se encuentra dividido en doce triángulos rectángu- 
los ipuales, 
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puertas, tres en cada costado; y existe una relación evidente con la significación 
que acabamos de indicar para la forma cuadrada. Podrían establecerse aún mu- 
chas otras relaciones, no cabe duda, pero creemos que estas pocas notas, por in- 
completas que sean, contribuirán de por sí a aportar alguna luz sobre la misterio- 
sa cuestión del triple recinto druídico. 


Xl 


Los Guardianes de Tierra Santa 


Entre las atribuciones de las órdenes de caballería, en particular de los tem- 
plarios, una de las más conocidas, pero no de las mejor comprendidas por lo ge- 
neral, es la de «Guardianes de Tierra Santa», Ateniéndonos al sentido más superfi- 
cial, encontramos una explicación inmediata de este hecho en la conexión 
existente entre el origen de esas órdenes y las Cruzadas, pues, tanto para los cris- 
tianos como para los judíos parece que la «Tierra Santa» designa solamente a Pa- 
lestina. No obstante, la cuestión se torna más compleja cuando se advierte que di- 
versas organizaciones orientales de indudable carácter iniciático como los asacies 
y los drusos, han tomado igualmente ese mismo título de «Guardianes de Tierra 
Santa». Aquí, en efecto, no puede tratarse ya de Palestina; y, por otra parte, sor- 
prende cómo esas organizaciones presentan un número considerable de rasgos co- 
munes con las órdenes de caballería occidentales, y cómo algunas de éstas estu- 
vieron incluso históricamente relacionadas con aquéllas. ¿Qué debe, pues, 
entenderse en realidad por «Tierra Santa»? ¿a qué corresponde exactamente ese 
papel de «guardianes» que parece vinculado a un género de iniciación determina- 
do, que podríamos denominar iniciación «caballeresca», dando a este término una 
extensión mayor de la que se le atribuye de ordinario pero que las analogías exis- 
tentes entre las diversas formas bastarían ampliamente para justificar? 

Ya hemos mostrado en otro lugar, especialmente en nuestro estudio sobre Le 
Roi du Monde, que la expresión «Tierra Santa» tiene cierto número de sinónimos: 
«Tierra pura», «Tierra de los santos», «Tierra de los bienaventurados», «Tierra de los vi- 
vos». ¿Tierra de inmortalidad». Estas designaciones equivalentes se encuentran en las 
tradiciones de todos los pueblos, y se aplican fundamentalmente a un centro espiri- 
tual cuya localización en una región determinada puede entenderse, según los casos, 
fiteral o simbólicamente, o en ambos sentidos a la vez. Toda “Tierra Santa» es desig- 
nada además mediante expresiones como las de «centro del mundo» o «corazón del 
mundo». Esto requiere alguna explicación, pues estas designaciones uniformes, aun- 
que diversamente aplicadas, podrían fácilmente dar lugar a confusiones. 


'Publicado en V. 1. agosto-septiembre de 1y29. 
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Si consideramos, por ejemplo, la tradición hebrea, vemos que se habla en el 
Séfer Yetsirah del «santo palacio» o «palacio interior», que es el verdadero «centro 
del mundo», en el sentido cosmogónico del término; y vemos también que ese «san- 
to palacio» tiene su imagen en el mundo humano por la residencia, en cierto lugar, 
de la Shekinah, que es la «presencia real» de la divinidad.” Para el pueblo de Israel, 
esa residencia de la Shekinah era el tabernáculo (mishkan), que por esa razón era 
considerado por él como el «corazón del mundo». pues constituía efectivamente el 
centro espiritual de su propia tradición. Este centro, por lo demás, no fue al co- 
mienzo un lugar fijo; cuando se trata de un pueblo nómada, como era el caso, su 
centro espiritual debe desplazarse con él, aunque permaneciendo siempre en el co- 
razón de ese desplazamiento. «La residencia de la Shekinah —dice P. Vuillaud— 
sólo se fijó el día en que se construyó el templo, para el cual David había prepara- 
do el oro, la plata y todo cuanto era necesario a Salomón para dar cumplimiento a 
la obra'. El tabernáculo de la santidad de Jehovah, la residencia de la Shebinab, es 
el sancta sanctorum, que es el corazón del templo, el cual es a su vez el centro de 
Sión (Jerusalén), como la santa Sión es el centro de la tierra de Israel, como la tie- 
rra de Israel es el centro del mundo».* Puede advertirse aquí cómo la idea del cen- 
tro va ganando en extensión conforme a las sucesivas aplicaciones que de ella se 
hacen, de suerte que la denominación de «centro del mundo» o de «corazón del 
mundo» es finalmente extendida a la tierra de Israel en su totalidad, en tanto que 
considerada como la «Tierra Santa»; recibe también, entre otras denominaciones, la 

- de «ttierra de los vivos». Se habla de la stierra de los vivos que comprende siete tie- 
rras», y P. Vuillaud observa que resta tierra es Canaán, en la cual había siete pue- 
blos»,* lo cual es exacto en el sentido literal, aunque sea igualmente posible una in- 
terpretación simbólica. La expresión «tierra de los vivos» es exactamente sinónima 
de «morada de inmortalidad», y la liturgia católica la aplica a la mansión celeste de 
los elegidos, que estaba en efecto figurada por la Tierra Prometida, puesto que Isra- 
el, al penetrar en ésta, debia ver el fin de sus tribulaciones. Desde otro punto de vis- 
ta, la tierra de Israel, en cuanto centro espiritual, era una imagen del cielo, pues, 
según la tradición judía, «todo lo que los israelitas hacen en la tierra se cumple se- 
gún los tipos de lo que ocurre en el mundo celeste», 

Lo que aquí se dice de los israelitas puede decirse igualmente de todos los pue- 
blos poseedores de una tradición auténticamente ortodoxa. En efecto, el pueblo de 
Israel no es el único en haber identificado su país con el «corazón del mundo» y en 
haberlo considerado como una imagen del cielo, ideas ambas que, por lo demás, 
no son en realidad sino una. El uso de idéntico simbolismo se encuentra entre 
otros pueblos que poseían igualmente una «Tierra Santa», es decir, una región don- 


“Véanse nuestros artículos sobre «Le Coeur du Monde dans la Kabbale hébraique» y «La Terre Sain- 
te et le Cozur du Monde», en la revista Reg. julio-agosto y septiembre-octubre de 1926. 

"Es interesante advertir que las expresiones aquí empleadas evocan la asimilación, frecuentemente 
establecida, entre la construcción del Templo, en su sentido ideal, y la «Gran Obrax de los hermetistas, 

"La Kabbale juive, t. 1. pág. 509. 

"La Kabbale, t. 1, pág. 16 

“Ibid., t. I. pág. 501. 
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de estaba establecido un centro espiritual dotado para ellos de un papel compara- 
ble al del templo de Jerusalén para los hebreos. Con la «Tierra Santa» sucede lo que 
con el «Omphalos» que era siempre la imagen visible del «centro del mundo» para 
el pueblo que habitaba la región donde estaba situado.” 

El simbolismo en cuestión se encuentra particularmente entre los antiguos 
egipcios. En efecto, según Plutarco, «los egipcios dan a su país el nombre de Che- 
mié” y lo comparan a un corazón».” La razón que da este autor es bastante extra- 
ha: «Ese país es en efecto cálido, húmedo, está contenido en las partes meridiona- 
les de la tierra habitada, extendido a mediodía, como en el cuerpo del hombre el 
corazón se extiende a la izquierda», pues «los egipcios consideran el oriente como 
el rostro del mundo, el norte como la derecha y el sur como la izquierdaw”. Éstas 
similitudes no pasan de ser superficiales, y la verdadera razón ha de buscarse en 
otra parte, puesto que la misma comparación con el corazón se aplica general- 
mente a toda tierra a la cual se atribuya carácter sagrado y «central» en sentido es- 
piritual, cualquiera fuere su situación seográfica. Por lo demás, según el mismo 
Plutarco, el corazón, que representaba a Egipto, representaba a la vez el cielo. «Los 
egipcios, —dice—, figuran el cielo, que no puede envejecer porque es eterno, por 
un corazón colocado sobre un brasero cuya llama alimenta su ardor».” Así, mien- 
tras que el corazón se figura por un vaso que no es sino el que las leyendas de la 
Edad Media en Occidente designarian como el «Santo Grial», es a su vez y simul- 
táneamente el jeroglífico de Egipto y del cielo. 

La conclusión que debe sacarse de estas consideraciones es que hay tantas «tie- 
rras santas» particulares como formas tradicionales regulares existen, puesto que 
representan los centros espirituales que corresponden respectivamente a las dife- 
rentes formas. Ahora bien, si igual simbolismo se aplica uniformemente a todas 
esas «tierras santas», ello se debe a que los centros espirituales tienen todos una 
constitución análoga, y a menudo hasta en detalles muy concretos. 5on otras tan- 
tas imágenes de un mismo centro único y supremo, sólo el cual es verdaderamen- 
te el «centro del mundo», pero del que toman aquellos los atributos en calidad de 
partícipes de su naturaleza por hilo directo. Ahí reside la ortodoxia tradicional, y 
como representantes efectivos de él, de una manera más o menos exterior, para 
tiempos y lugares determinados. De otro modo: existe una «Tierra Santa» por an- 
tonomasia, prototipo de todas las otras, centro espiritual al que todas las demás es- 


"Véase el capitulo XXV: «Las piedras del rayo». 

* Kémi, en lengua egipcia, significa “tierra negra”, designación cuyo equivalente se encuentra tarm- 
bién en otros pueblos; de esta palabra, proviene la de alquimia (donde al- no es sino el artículo árabe), 
que designaba originariamente la ciencia hermética, es decir, la ciencia sacerdotal de Egipto. 

Isis et Osiris, 33; trad. (francesa) de Mario Meunier, pág. 116. 

'“Ibid.. 32, pág. 112. En la India, al contrario, el «lado de la derecha» (dákshina) es el sur, pero, a pe- 
sar de las apariencias, viene a ser lo mismo en ambos casos, pues debe entenderse por ello al lado que 
uno tiene a la derecha cuando mira hacia oriente, y es fácil representarse el lado izquierdo del mundo 
como extendido hacia la derecha del que lo contempla y viceversa, como ocurre para dos personas si- 
tuadas frente a frente. 

'" Isis et Osiris, 10, pág. 4y. Adviértase que este símbolo, con sentido que aquí se le da, puede ser re- 
lacionado con el del Fénix. 


SÍMBOLOS DEI. CENTRO Y DEL MUNDO ni 


tán subordinadas, sede de la tradición primordial, de la cual todas las tradiciones 
particulares derivan por adaptación a determinadas condiciones de un pueblo o 
de una época. Esa «Tierra Santa» por excelencia es la «comarca suprema», según el 
sentido del término sánscrito Paradésha, del cual los caldeos hicieron Pardes y los 
occidentales paraiso; es, en efecto, el «paraiso terrenal», ciertamente punto de par- 
tida de toda tradición, que tiene en su centro la fuente única de donde parten los 
cuatro ríos que fluyen hacia los cuatro puntos cardinales,” y es a la vez «morada 
de inmortalidad», como es fácil advertir remitiéndose a los primeros capítulos del 
Génesis.” 

No es oportuno retomar ahora todas las cuestiones concernientes al centro su- 
premo, que hemos tratado con mayor o menor amplitud en otros lugares; a saber: 
su conservación, de un modo más o menos oculto según los períodos, desde el co- 
mienzo hasta el fin del ciclo, o sea desde el «paraíso terrenal» hasta la «Jerusalén 
celeste», que representan las dos fases extremas; los múltiples nombres con los que 
se designa, como los de Tula, Lúz, Salen, Agartha; los diferentes símbolos que lo 
figuran, como la montaña, la caverna, la isla y muchos otros, en relación directa, 
en su mayoría, con el simbolismo del «polo» o del «eje del mundo». A estos símbo- 
los podríamos agregar también los que lo presentan como una ciudad, una ciuda- 
dela, un templo o un palacio, según el aspecto que se pretenda subrayar. Viene a 
cuento recordar, tanto el templo de Salomón, más directamente vinculado con 
nuestro tema, como el triple recinto de que hemos hablado recientemente consi- 
derándolo como representación de la jerarquía iniciática de ciertos centros tradi- 
cionales.'* De igual modo, el misterioso laberinto, en forma más compleja, se vin- 
cula con un concepto afín, si bien con la diferencia de que pone en evidencia 
sobre todo la idea de un «encaminarse» hacia el centro escondido." 

Debemos añadir ahora que el simbolismo de la «Tierra Santa» tiene un doble 
sentido: referida bien al centro supremo, bien a un centro subordinado, representa 
no sólo este centro sino también, por una asociación, muy lógica por cierto, la tra- 
dición que de él emana o que en él se conserva, es decir, en el primer caso, la tra- 


* Esta fuente es idéntica a la «fuente de enseñanza» mencionada aquí en diversas oportunidades. 

“Por eso la «fuente de enseñanza» es al mismo tiempo la «fuente de juventud» (fons juventutis), por- 
que quien bebe de ella se libera de la condición temporal. Está, por añadidura, situada al pie del rár- 
bol de vida» (veáse nuestro estudio sobre «Le Langage secret de Dante et des Fidéles d' Amour» en VI, 
febrero de 1929) y sus aguas se identifican evidentemente con el «elixir de longevidad» de los hermetis- 
tas (la idea de «longevidad» tiene aquí el mismo sentido que en las tradiciones orientales) o al «elixir de 
inmortalidad», presente por doquier bajo nombres diversos. 

*Véase nuestro articulo sobre «El triple recinto druidico» (cap. X); hemos señalado allí, precisamen- 
te, la relación de esta figura, en sus dos formas: circular y cuadrada, con el simbolismo del «paraiso te- 
rrenal» y de la «Jerusalén celeste». 

*El laberinto cretense es el palacio de Minos, nombre idéntico al de Manu; designa, pues, al legis- 
lador primordial. Por otro lado, teniendo en cuenta lo dicho, puede comprenderse la razón de que el 
recorrido del laberinto trazado en el pavimento de algunas iglesias medievales, fuera considerado como 
un sustituto de la peregrinación a Tierra Santa para quienes no podían llevarlo a cabo; hay que recor- 
dar que la peregrinación es precisamente uno de los simbolismos de la iniciación, de suerte que la «pe- 
regrinación a Tierra Santa» es, en sentido esotérico, lo mismo que la «búsqueda de la Palabra perdida» 
O la «búsqueda del Santo Grial». 
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dición primordial, y en el segundo, determinada forma de tradición particular.” 
Este doble sentido se encuentra de modo análogo y muy claro en el simbolismo 
del «Santo Grial» o «Santo Graal» que es a la vez un vaso (grasale) y un libro (gra- 
dale o graduale); este último aspecto denota claramente la tradición, mientras que 
el primero concierne más directamente al estado correspondiente a la posesión 
efectiva de esa tradición, o sea, al «estado edénico», si se trata de la tradición pri- 
mordial: y quien ha llegado a tal estado está, por eso mismo, reintegrado al Par- 
des, de suerte que puede decirse que su morada se encuentra en adelante en el 
«centro del mundo».” 

No sin motivo hemos relacionado aquí ambos simbolismos, pues su estrecha 
similitud rnuestra que, cuando se habla de la «Caballería del Santo Grial» o de los 
«Guardianes de Tierra Santa», ambas expresiones designan exactamente lo mismo. 
Queda por explicar, en la medida de lo posible, en qué consiste propiamente la 
función de esos «guardianes», función que fue en particular la de los templarios.” 

Para comprender bien de qué se trata, es preciso distinguir entre los mantene- 
dores de la tradición, cuya función es la de conservarla y transmitirla, y los que re- 
ciben solamente de ella, en mayor o menor grado, una comunicación y. podría- 
mos decir, una participación. 

Los primeros, depositarios y difusores la doctrina, están junto a la fuente mis- 
ma, que es propiamente el centro; de allí, la doctrina se comunica y reparte jerár- 
quicamente a los diversos grados iniciáticos, según las corrientes representadas por 
los ríos del Pardes, o, si se quiere retomar la figuración que hemos estudiado hace 
un momento, por los canales que, yendo del interior al exterior, comunican entre 
sí los recintos sucesivos correspondientes a esos diversos grados. 

Así, pues, no todos los que participan de la tradición han llegado al mismo gra- 
do ni desempeñan las mismas funciones. Sería preciso establecer incluso una dis- 
tinción entre ambas cosas, las cuales, aunque generalmente y en cierta medida se 
corresponden, una no implica necesariamente la otra, pues puede ocurrir que un 
hombre esté intelectualmente cualificado para recibir los grados más altos pero no 
sea apto por eso para cumplir todas las funciones en la organización iniciática. 
Aquí, sólo debemos considerar las funciones; y, desde este punto de vista, diremos 
que los «guardianes» están en el límite del centro espiritual, tomado en su más am- 
plio sentido, o en el último recinto, aquel por el cual el centro está a la vez sepa- 


“ Analógicamente, desde el punto de vista cosmogónico el «centro del mundo» es el punto original 
de donde se profiere el Verbo creador, que es también el Verbo mismo. 

" Recuérdese, a este propósito, que en todas las tradiciones los lugares simbolizan esencialmente es- 
tados. Por otra parte, hay un parentesco evidente entre el simbolismo del vaso o la copa y el de la fuen- 
te, de la que hemos tratado más arriba. Hemos visto asimismo que, entre los egipcios, el vaso era el je- 
roglífico del corazón, centro vital del ser. Recordemos, por último, lo que ya hemos señalado en otras 
ocasiones con referencia al vino como sucedáneo del soma védico y como simbolo de la doctrina ocul- 
ta. En todo ello, bajo una u otra forma, se trata siempre del «elixir de inmortalidad» y de la restauración 
del restado primordial». 

*Saint-Yves d'Alveidre emplea, para designar a los «guardianes: del centro supremo, la expresión 
«templarios del Agatha»; las consideraciones que aqui formulamos harán ver la exactitud de este tér- 
mino, cuyo significado él mismo tal vez no llegó a captar plenamente. 
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rado del «mundo exterior» y en relación con él. Por consiguiente, estos «guardia- 
nes» tienen una doble función: por una parte, son los defensores genuinos de la 
«Tierra Santa» en el sentido de que vedan el acceso a quienes no poseen los requi- 
sitos exigidos para entrar en ella, y constituyen lo que hemos llamado su «cobertu- 
ra externa», es decir, la ocultan a las miradas profanas; por otra parte, aseguran 
también así ciertas relaciones regulares con el exterior, como vamos a explicar de 
inmediato, 

Es evidente que el papel de defensor es, para hablar el lenguaje de la tradición 
hindú, una función de Kshatriyas; y, precisamente, toda iniciación «caballeresca» 
está esencialmente adaptada a la naturaleza propia de los hombres que pertene- 
cen a la casta guerrera, o sea la de los Kshatriyas. De ahi provienen las caracterís- 
ticas propias de esta iniciación, el simbolismo particular que utiliza, y especial- 
mente la intervención de un elemento afectivo, designado muy explícitamente por 
el término «amor». Y hemos explicado suficientemente este asunto como para que 
sea necesario detenernos en él” Pero, en el caso de los templarios, hay algo más a 
tener en cuenta: aunque su iniciación fuera esencialmente «caballeresca» como 
convenía a su naturaleza y función, tenían un doble carácter: militar y religioso. 
No podía ser de otro modo ya que pertenecían, como tenemos buenas razones 
para creerlo, a los «guardianes» del centro supremo, donde la autoridad espiritual 
y el poder temporal se reúnen en su principio común; principio que da un mar- 
chamo específico a esta orden y a todo lo relacionado con ella. En el mundo oc- 
cidental, donde lo espiritual toma la forma especificamente religiosa, los verdade- 
ros «Guardianes de Tierra Santa», en tanto que tuvieron una existencia en cierto 
modo «oficial», debían ser caballeros, pero caballeros que fuesen monjes a la vez; 
y, en efecto, eso precisamente fueron los templarios. 

Esto nos lleva directamente a hablar del segundo papel de los «guardianes» del 
centro supremo, papel que consiste, decíamos, en asegurar ciertas relaciones exte- 
riores y sobre todo, agregaremos, en mantener el vinculo entre la tradición pri- 
mordial y las tradiciones secundarias derivadas, Para que pueda ser así, es preciso 
que haya en cada forma tradicional una o varias organizaciones constituidas en 
esa misma forma, según todas las apariencias, pero compuestas por hombres cons- 
cientes de lo que está más allá de todas las formas, es decir, de la doctrina única 
que es la fuente y esencia de todas las otras, a saber: la tradición primordial. 

En el mundo de tradición judeocristiana, tal organización debía, naturalmen- 
te, tomar por símbolo el templo de Salomón; éste, por lo demás, habiendo dejado 
de existir materialmente desde hacía mucho, no podría tener entonces sino una 
significación puramente ideal, como imagen del centro supremo, tal cual lo es 
todo centro espiritual subordinado. La propia etimología del nombre Jerusalén da 
a entender con meridiana claridad que ella no es sino una imagen visible de la mis- 
teriosa Salen de Melquisedec. Si tal fue el carácter de los templarios, para desern- 
peñar el papel que les estaba asignado, y que concernía a una determinada tradi- 
ción, la de Occidente, debían permanecer vinculados exteriormente con la forma 


"Vénse «Le Langage secret de Dante et des 'Fidéeles d'Amour'», en Y. 1, febrero de 1929. 
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de esta tradición. Sin embargo, la conciencia interior de la verdadera unidad doc- 
trinal debía hacerles también capaces de entrar en contacto con los representantes 
de las otras tradiciones:”” esto explica sus relaciones con ciertas organizaciones 
orientales, sobremanera, y como es lógico, con aquellas que en otras partes de- 
sempeñaban un papel similar al suyo. 

Por otra parte, en tales condiciones puede comprenderse que la destrucción de 
la Orden del Temple le acarreara a Occidente la ruptura de las relaciones regula- 
res con el «centro del mundo». El inevitable distanciamiento provocado por dicha 
ruptura se remonta, en efecto, al siglo xIV. Desde entonces y hasta nuestros días se 
ha ido acentuando progresivamente. 

Esto no significa, con todo, que no haya quedado en pie vínculo alguno. Du- 
rante bastante tiempo pudieron mantenerse ciertas relaciones, pero sólo de una 
manera oculta, merced a organizaciones como la Fede Santa o los «Pieles de Amon», 
como la «Massenie del Santo Grial», y otras muchas sin duda, todas heredaderas 
del espíritu de la Orden del Temple, y en su mayoría unidas a ella por una filia- 
ción más o menos directa. Aquellos que conservaron vivo este espíritu y que ins- 
piraron tales organizaciones sin constituirse nunca ellos mismos en ninguna agru- 
pación definida, fueron aquellos a quienes se llamó, con un nombre esencialmente 
simbólico, los Rosacruces. Pero llegó un día en que los Rosacruces mismos debie- 
ron abandonar Occidente, donde las condiciones se habían hecho tales que su 
acción no podía ejercerse ya, y. se dice, se retiraron entonces a Asia, reabsorbidos 
en cierto modo hacia el centro supremo, del cual eran como una emanación. Para 
el mundo occidental, ya no hay «Tierra Santa» que guardar, puesto que el camino 
que a ella conduce se ha perdido por completo. ¿Cuánto tiempo durará todavía 
esta situación? ¿cabe esperar al menos que la comunicación pueda ser restableci- 
da tarde o temprano? He ahí unas preguntas a las que no nos toca dar respuesta; 
aparte de que no queremos arriesgar ninguna predicción, la solución no depende 
más que del propio Occidente, pues sólo retornando a condiciones normales y re- 
cobrando el espíritu de su tradición, si es que todavía es posible, podrá ver abrirse 
de nuevo la vía que conduce al «centro del mundo». 


"Esto se refiere a lo que se ha llamado simbólicamente el idon de lenguas»: sobre este tema, abun- 
daremos en nuestro artículo contenido en el número especial de V. [ dedicado a los Rosacruces. 


All 


La tierra del sol' 


Entre las localidades, a menudo difíciles de identificar, que desempeñan. un 
papel en la leyenda del Santo Grial, algunos atribuyen especial relevancia a Glas- 
tonbury, que sería el lugar donde se estableció José de Arimatea después de su lle- 
gada a Gran Bretaña, y donde se han querido ver muchas otras cosas, como más 
adelante señaleremos. Sin duda, hay en ello afinidades más o menos cuestiona- 
bles, algunas de las cuales no exentas, al parecer, de confusiones. Pudiera ser que 
para esas confusiones mismas hubiese algunas razones no desprovistas de interés 
desde el punto de vista de la «geografía sagrada» y de las localizaciones sucesivas 
de ciertos centros tradicionales. Es lo que parecen indicar los singulares descu- 
brimientos expuestos en una obra anónima recientemente publicada” algunos de 
cuyos puntos impondrían quizá ciertas reservas —por ejemplo en lo que atañe a 
la interpretación de nombres de lugares cuyo origen es, con más verosimilitud, 
bastante reciente—, pero cuya parte esencial, con los mapas que la apoyan, no 
cabe tildar, sin más, de puramente fantasiosa. Glastonbury y la vecina región de 
Somerset habrían constituido, en época muy remota, que puede llamarse «prehis- 
tórica», un inmenso «templo estelar» determinado por el trazado en el suelo de efi- 
dies gigantescas que representaban las constelaciones y estaban dispuestas en una 
figura circular, especie de imagen de la bóveda celeste proyectada en la superficie 
terrestre. Se trataría de un conjunto de trabajos que, en parte, recuerdan los de los 
antiguos mound-builders de América del Norte. La disposición natural de los ríos 
y las colinas podría haber sugerido ese trazado, lo que indicaría que el sitio no se 
eligió arbitrariamente, sino en función de cierta «predeterminación». Ello no quita 
que, para completar y perfeccionar ese diseño, haya sido necesario lo que el autor 
llama «un arte fundado en los principios de la geometria».' Si esas figuras han po- 


'Publicado en É. T., enero de 1936. 

“John M. Watkins, A Guide to Glastonbury's Temple of the Stars, its giant effigies described from air 
views, maps, and from «The High History of the Holy Graal», Londres. 

'Esta expresión quiere dar a entender que la tradición a la que pertenecía dicha arte se ha conti- 
nuado en lo que luego sería la tradición masónica. 
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dido conservarse de modo que aún hoy son reconócibles, es porque, se supone, los 
monjes de Glastonbury las conservaron cuidadosamente hasta la época de la Re- 
forma, lo que implica que debieron de mantener el conocimiento de la tradición 
heredada de sus lejanos predecesores, los druidas. Y, sin duda, de otras anteriores 
incluso a éstos, pues, si las conclusiones derivadas de la posición de las constela- 
ciones representadas son exactas, el origen de tales figuras se remontaría a cerca 
de tres mil años antes de la era cristiana.” 

En su conjunto, la figura circular de que se trata es un inmenso zodíaco, en el 
que el autor quiere ver el prototipo de la «Mesa redonda» en torno a la cual se sien- 
tan doce personajes principales. Esta se halla real y verdaderamente emparentada 
con una representación del ciclo zodiacal. Esto no significa en modo alguno que 
esos personajes se identifiquen con las constelaciones. Sería una interpretación de- 
masiado «naturalista», pues lo cierto es que las constelaciones mismas no son más 
que símbolos. Conviene recordar además que esta disposición «zodiacal se en- 
cuentra muy extendida en los centros espirituales correspondientes a formas tradi- 
cionales diversas. Así, nos parece harto dudoso que todas las historias concer- 
nientes a los «Caballeros de la Mesa redonda» y la «búsqueda del Grial» no sean 
más que una descripción «dramatizada», por decirlo de algún modo, de las efigies 
estelares de Glastonbury y de la topografía de la comarca. Ahora bien, el que re- 
presenten una correspondencia con éstas es algo tanto menos inverosímil cuanto 
que, en el fondo, está en entera conformidad con las leyes generales del simbolis- 
mo. No habría motivo para asombrarse si tal correspondencia fuera lo bastante 
precisa para verificarse hasta en los detalles secundarios de la leyenda, asunto que 
no nos proponemos examinar aquí. 

Dicho esto, es importante subrayar que el zodíaco de Glastonbury presenta cier- 
tas peculiaridades que, a nuestro juicio, podrían considerarse como marcas de su rau- 
tenticidad». En primer lugar, parece que está ausente el símbolo de Libra o la Balan- 
za. Con todo, tal y como hemos explicado en otro lugar,” la Balanza celeste no fue 
siempre zodiacal, sino primeramente polar, pues ese nombre se aplicó primitivamen- 
te bien a la Osa Mayor, bien al conjunto de las Osas Mayor y Menor, constelaciones 
a cuyo simbolismo, por notable coincidencia, está directamente referido el nombre 
de Arturo. Cabría admitir que dicha figura, en cuyo centro el Polo está señalado por 
una cabeza de serpiente manifiestamente referida al adragón celeste», deba ser retro- 
traída a un periodo anterior a la inserción de la Balanza al zodíaco. Téngase en cuen- 


Según diversos indicios, los templarios tuvieron, al parecer, parte en esta conservación, lo que se- 
ría conforme a su supuesta conexión con los «Caballeros de la Mesa redonda» y al papel de «Guardia- 
nes del Grial» que se les atribuye. Por otro lado, es de notar que los centros del Temple parecen haber 
estado situados frecuentemente en la cercanía de lugares donde se encuentran monumentos megaliti- 
cos u otros vestigios prehistóricos, y acaso haya de verse en esto algo más que una simple coincidencia. 

“Véase Le Roi du Monde, cap. V. 

“Ibid., cap. X. 

"Véase el Séfer Vetsirah: «El Dragón está en medio del cielo como un rey en su trono». La «sabidu- 
ría de la serpiente» a la que el autor alude, podría en cierto sentido identificarse aqui con la de los sie- 
te Rshi polares. Es también curioso que el dragón, entre los celtas, sea el simbolo del jefe, y que Arturo 
sea hijo de Ulther Péndragon. 
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ta además que el símbolo de la Balanza polar está en relación con el nombre de Tula 
originariamente dado al centro hiperbóreo de la tradición primordial, centro del cual 
el «templo estelara que nos ocupa fue sin duda una de las imágenes que, en el curso 
de los tiempos, adquirieron el rango de sedes de poderes espirituales emanados o de- 
rivados más o menos directamente de esa misma tradición.' 

En otro lugar” a propósito de la designación de la lengua rtadámica» como 
«dlengua siriaca», mencionábamos la Siria primitiva. Su nombre significa propia- 
mente la «tierra solar». Homero habla de ella como de una isla «allende Ogigia», lo 
que obliga a identificarla con la Thulé o Tula hiperbórea. Dice también que «alli 
están las revoluciones del Sol», expresión enigmática que, lógicamente, puede re- 
ferirse al carácter «circumpolar» de esas revoluciones, pero también aludir a un tra- 
zado del ciclo zodiacal sobre esta tierra. Ello explicaría que tal trazado fuera re- 
producido en una región destinada a ser una imagen del centro. Hallamos así la 
explicación a esas confusiones que señalábamos al comienzo, pues éstas han po- 
dido originarse, de manera hasta cierto punto lógica, de la asimilación de la ima- 
gen al centro originario. En especial es muy difícil ver algo distinto a una confu- 
sión de este género en la identificación de Glastonbury con la isla de Ávalon.'” En 
efecto, semejante identificación es incompatible con el hecho de que esa isla se 
considera siempre como un lugar inaccesible. Por otra parte, contradice igual- 
mente la opinión, mucho más plausible, que ve en la misma región del Somerset 
el «reino de Logres», del cual se dice que estaba situado en Gran Bretaña. Pudiera 
ser que ese «reino de Logresa, al cual se habría considerado territorio sagrado, de- 
rivase su nombre del Lug celta, que evoca a la vez la idea de «Verbo» y la de «Luz». 
En cuanto al nombre de Ávalon, es visiblemente idéntico al de Ablun o Belen, es 
decir, al del Apolo céltico e hiperbóreo."' De suerte que la isla de Ávalon no es sino 
otra designación de la «tierra solar», que fue transportada simbólicamente del nor- 
te al oeste en alguna época, en consonancia con uno de los principales cambios 
sobrevenidos en las formas tradicionales en el curso de nuestro Manvantara.” 


“Esto permite también comprender ciertas relaciones destacadas por el autor entre dicho simbolis- 
mo del «polo» y el del «paraiso terrenal», sobre todo en cuanto a la presencia del árbol y la serpiente: 
en todo ello, en efecto, se trata siempre de la figuración del centro primordial, y los «tres vértices del 
triángulo» están también en relación con este simbolismo. 

"Véase nuestro estudio «La ciencia de las letras», 

'”Se la ha querido identificar también con la risla de vidrio» mencionada en la leyenda del Grial. 
Es probable que se trate de una confusión con algún otro centro más oculto, o, si se quiere, más aleja- 
do en el espacio y en el tiempo, aunque esa designación no se aplica al centro primordial, 

"Se sabe que el Mont-Saint-Michel se llamaba antiguamente Tombelaine, es decir el Tumulus o 
monte de Belen (y no la «tumba de Helena», conforme a la fantasiosa interpretación moderna). La sus- 
titución del nombre de Belen por el de un arcángel solar no altera en absoluto el sentido, como es evi- 
dente; y, cosa curiosa, también se encuentra «Saint Michael's Hill: en la región correspondiente al an- 
tiguo «reino de Logres». 

"Esta transferencia, al igual que la de Sapta-Riksha de la Osa Mayor a las Pléyades, corresponde a 
un cambio del punto inicial del año, primero solsticial y luego equinocial. El sentido evidentemente se- 
cundario de «manzana» atribuido al nombre de Ávalon en las lenguas célticas, no está en modo algu- 
no en oposición con lo que acabamos de decir, pues se trata entonces de las manzanas de oro del «ar- 
dín de las Hespérides», es decir, de los frutos solares del «árbol del mundo». 
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Estas consideraciones nos llevan a otras verificaciones quizá más extrañas to- 
davía: una idea aparentemente inexplicable a primera vista es la de referir a los fe- 
nicios el origen del zodíaco de Glastonbury. Se acostumbra a atribuir a ese pueblo 
muchas cosas más o menos hipotéticas, pero la afirmación misma de su existencia 
en una época tan remota nos parece más cuestionable si cabe. Sólo que debe no- 
tarse que los fenicios habitaban la Siria «histórica» ¿habría sido el nombre del pue- 
blo objeto de la misma metamorfosis que el del propio país? Su conexión con el 
simbolismo del Fénix da pie a suponerlo. En efecto, según Josefo, la capital de la 
Siria primitiva era Heliópolis, la «Ciudad del Sol», nombre que recibió más tarde 
la ciudad egipcia de On. A la primera Heliópolis, y no a la de Egipto, debería ad- 
judicarse en realidad el simbolismo cíclico del Fénix y sus renacimientos. Ahora 
bien, según Diodoro Sículo uno de los hijos de Helios, o del Sol, llamado Actis, fun- 
dó la ciudad de Heliópolis. Pues bien, el término Actis existe curiosamente como 
topónimo en las cercanías de Glastonbury, y en condiciones que lo ponen preci- 
samente en relación con el Fénix, en el cual se habría transformado, según otras 
referencias, el susodicho «principe de Heliópolis». El autor, engañado por las apli- 
caciones múltiples y sucesivas de los mismos nombres, cree que se trata aquí de la 
Heliópolis egipcia, como también cree poder hablar literalmente de los fenicios 
«históricos», cosa excusable si se considera que los mismos antiguos, en la época 
«clásica», incurrían ya muy menudo en semejantes confusiones. El conocimiento 
del verdadero origen hiperbóreo de las tradiciones, que dicho autor no parece sos- 
pechar, es el único que puede permitir el restablecimiento del sentido real de to- 
das esas designaciones. 

En el zodíaco de Glastonbury, la constelación de Acuario está O 
en contra de lo que cabría esperar, por un ave que nuestro autor identifica acer- 
tadamente con el Fénix, portadora de un objeto que no es sino la «copa de in- 
mortalidad», es decir, el Grial. La relación que a este respecto se ha establecido con 
el Garuda hindú es ciertamente exacta.'' Por otra parte, según la tradición árabe, 
el Rukh o Fénix no se posa jamás en tierra en otro lugar que la montaña de Qáf, 
o sea, la montaña polar» Y de esta «montaña polar», designada con otros nom- 
bres, proviene en las tradiciones hindú y persa el soma, que se identifica con el 
amrta, o «ambrosía» bebida o alimento de inmortalidad.'* 

También está la figura de otra ave, más difícil de interpretar con precisión. 
Ocupa tal vez el lugar del signo de Libra, pero su posición se encuentra, en todo 
caso, mucho más próxima del polo que del zodíaco, pues una de sus alas corres- 
ponde inclusive a las estrellas de la Osa Mayor, lo cual, a tenor de lo que decía- 
mos anteriormente, confirmaría esa suposición. En cuanto a la naturaleza de esta 
ave, se barajan dos hipótesis: la de una paloma, que en efecto podría tener cierta 
relación con el simbolismo del Grial, y la de una oca o, diríamos más bien, de un 


"Véase nuestro estudio sobre «El lenguaje de los pájarosw — El signo de Acuario está representa- 
do habitualmente por Ganimedes, del cual es notoria la relación con la «ambrosias por una parte y por 
la otra con el águila de Zeus, idéntica a Gáruda. 

"Véase Le Roi du Monde, cap. V y VL 
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cisne que empolla el «huevo del mundo», es decir, un equivalente del Hamsa hin- 
dú. A decir verdad, nos parece preferible esta segunda hipótesis, pues el simbolo 
del cisne está estrechamente vinculado con el Apolo hiperbóreo, más aún si se tie- 
ne en cuenta lo dicho hasta ahora, ya que los griegos hacian de Kyknos el hijo de 
Apolo y de Hyria, es decir, del Sol y de la «tierra solar», pues Hyria no es sino otra 
forma de Siria, de modo que siempre se trata de la «isla sagrada», y sería harto sor- 
prendente que en su representación no se encontrase el cisne.” 

Muchos otros puntos merecerían seguramente nuestra atención, como por 
ejemplo la vinculación del nombre de «Somerset» con el del «país de los cimerios» 
y con diferentes nombres de pueblos, cuya semejanza muy posiblemente indica 
menos un parentesco de raza que una comunidad de tradición. Pero esto nos lle- 
varía demasiado lejos y hemos dicho lo suficiente para mostrar la extensión de un 
campo de investigación inexplorado aún casi por completo y para dejar entrever 
las consecuencias que podrían sacarse de lo que lo concierne a los vínculos de tra- 
diciones diversas entre sí y a su filiación común a partir de la tradición primordial. 


La relación asi establecida entre las dos figuras (el Hansa y el Gáruda), es lógica, pues a veces arm- 
bas son representadas en una sola ave; ésta parece ser el origen del águila bicéfala heráldica por mu- 
cho que en ésta última figure un doble Gáruda, ya que el ave Hamsa-Gáruda tiene una cabeza de cis- 
ne y otra de águila. 
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XIII 


El zodíaco y los puntos cardinales' 


En un libro sobre las castas A. M. Hocart afirma que «en la organización de la 
ciudad, los cuatro grupos están situados en los diferentes puntos cardinales dentro 
del recinto cuadrangular o circular». Esta distribución no es propia sólo de la In- 
dia, puesto que existen abundantes ejemplos en los más diversos pueblos. Con fre- 
cuencia cada punto cardinal tiene su correspondiente elemento y estación, así 
como un color emblemático de la casta asentada en él.* En la India, los brahma- 
nes ocupaban el norte, los Eshátriya el este, los vaishya el sur, y los shúdra el oes- 
te. Había una división en «cuarteles» en el sentido propio de la palabra, que en su 
origen designaba evidentemente el cuarto de una ciudad, aunque actualmente su 
significado exacto parece haber caido en el olvido. Esta repartición está emparen- 
tada con la cuestión de la orientación en general, que, para el conjunto de una ciu- 
dad como para cada edificio en particular, desempeñaba, como es sabido, un pa- 
pel preponderante en todas las antiguas civilizaciones tradicionales. 

A. M. Hocart encuentra diificultad a la hora de explicar la situación propia de 
cada casta. Su perplejidad, en el fondo, proviene sólo del error que comete al con- 
siderar la casta real, es decir, la de los kshátriya, como la primera; al partir del este, 
no puede establecer un orden lógico de sucesión, y especialmente la colocación de 
los brahmanes en el norte se hace por completo ininteligible. Por el contrario, no 
hay dificultad alguna si se observa el orden normal, es decir, si se comienza por la 
casta que es en realidad primera, la de los brahimanes. Es preciso partir del norte 
y, girando en el sentido de la pradakshiná, se encuentran las cuatro castas en un 
orden sucesivo perfectamente regular. 

Sólo nos queda comprender en profundidad las razones simbólicas de esa dis- 
tribución según los puntos cardinales, Razones que tienen su fundamento en el he- 
cho de que el plano tradicional de la ciudad es una imagen del zodíaco. De este 
modo, se ve inmediatamente la correspondencia de los puntos cardinales con las 


'Publicado en E. T., octubre-noviembre de 19.45. 
“Les Castes, págs. 46 y 49. 
"Ibid., pág. ss. 
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: Y estaciones. En efecto, como lo hemos explicado en otra oportunidad, el solsticio de 
“invierno, corresponde al norte, el equinocio de primavera al este, el solsticio de ve- 
E. rano al sur, y el equinocio de otoño al oeste. En la división en «cuarteles» o «ba- 
frios», cada uno deberá corresponder al conjunto formado por tres de los doce sig- 
nos zodiacales: uno de los signos solsticiales o equinociales, que pueden llamarse 
signos «cardinales», más otros dos signos adyacentes a él. tenemos, por tanto, tres 
signos comprendidos en cada «cuadrante» si la forma del recinto es circular, o en 
la - cada lado si es cuadrangular. Esta segunda forma es, por otra parte, más apropia- 

da para una ciudad, porque expresa una idea de estabilidad que conviene a un es- 
- tablecimiento fijo y permanente, y también porque de lo que aquí se trata no es el 
zodíaco celeste en sí, sino de una imagen del mismo, una especie de proyección 
| terrestre. Á este respecto, podemos recordar que, sin duda por razones análogas, 
| los antiguos astrólogos trazaban sus horóscopos en forma cuadrada, en la que cada 
| lado comprendía tres signos zodiacales. Esta disposición vuelve a aparecer en las 
- consideraciones que siguen. 

Según lo afirmado se ve que la repartición de las castas en la ciudad sigue 
exactamente la marcha del ciclo anual, que normalmente comienza en el solsticio 
de invierno. Es verdad que ciertas tradiciones inician el año en otro punto solsti- 
cial o equinocial, pero son formas tradicionales vinculadas a determinados perío- 
dos cíclicos secundarios. En la tradición hindú —la más directa heredera de la tra- 
- dición primordial — la cuestión no plantea problemas, ya que se insiste de modo 
especial en la división del ciclo anual en sus dos mitades, ascendente y descen- 
| dente, las cuales se abren respectivamente en las dos «puertas» solsticiales de in- 
- vierno y verano; éste es el punto de vista adecuado. Por otra parte, el norte, que es 
considerado como el punto elevado (úttara) y correspondiente también al punto 
| de partida de la tradición, conviene a los brahmanes; los Eshátriya se sitúan en el 

punto inmediato siguiente del ciclo, es decir, en el este, levante del sol. Compa- 
rando ambas posiciones, se puede legítimamente deducir que, mientras que el ca- 
rácter del sacerdocio es «polar», el de la realeza es «solar», como lo confirman otras 
muchas reflexiones simblólicas. Tal vez ese carácter «solar», incluso tenga relación 

con el hecho de que los Avatáras de los tiempos «históricos» provengan de la cas- 
ta de los Eshátriya. Los vaishya, ubicados en el tercer lugar, se sitúan en el sur, y 
con ellos termina la sucesión de las castas de los ¡nacidos dos veces», no queda 
para los shúdra sino el oeste, que en todas partes se considera como el lado de la 
oscuridad. 

Todo esto es, pues, perfectamente lógico, siempre y cuando se tome el punto 
de partida apropiado. Para ratificar el carácter «zodiacal» del plano tradicional de 
las ciudades, vamos a citar ahora algunos hechos aptos para demostrar que, si bien 

la división de éstas respondía principalmente a la división cuaternaria del ciclo, 
hay algunos casos en los que se presenta indicada una clara subdivisión duodena- 
Tía, Tenemos un ejemplo en la fundación de ciudades según el rito recibido por los 
tomanos de los etruscos: la orientación estaba señalada por dos vías ortogonales: 
el cardo, dirigido de sur a norte, y el decumanus, de oeste a este. En los extremos 
de sendas calles estaban las puertas de la ciudad, que se hallaban ubicadas exac- 


a isa 
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tamente en los cuatro puntos cardinales. La ciudad quedaba dividida de este 
modo en cuatro cuarteles o barrios. En tal caso no corresponderían precisamente 
a los puntos cardinales, como en la India, sino más bien a los puntos intermedios: 
Lógicamente se debe tener en cuenta la variedad de las formas tradicionales, que 
exige adaptaciones diversas, aunque el principio de división no deja de ser el mis- 
mo. Ahora bien, y éste es el punto que me interesa destacar ahora, a la división en 
cuarteles se superponía una división en «tribus», es decir, según la etimología de 
esta palabra, una división ternaria. Cada una de las tres «tribus» comprendía cua- 
tro «curias», repartidas en los cuatro cuarteles, de modo que, en definitiva, se tenía 
una división duodenaria. 

Otro ejemplo es el de los hebreos, citado por el propio Hocart, aunque la im- 
portancia del duodenario parece escapársele: «Los hebreos —dice—* conocían la 
división social en cuatro sectores. Sus doce tribus territoriales estaban repartidas en 
cuatro grupos de tres tribus; una de ellas principal: Judá acampaba al este, Rubén 
al sur, Efraím al oeste y Dan al norte. Los Levitas formaban un circulo interior en 
torno al Tabernáculo, y estaban también divididos en cuatro grupos situados en los 
cuatro puntos cardinales, con la rama principal al este». A decir verdad, aquí no 
se trata de la organización de una ciudad sino primariamente de un campamento 
y más tarde de la distribución territorial de todo un país; dato que es irrelevante 
desde el punto de vista que hemos adoptado. 

La dificultad para establecer una comparación exacta con lo que existe en otra 
parte estriba en que nunca se han asignado funciones sociales definidas para cada 
tribu, y ello no permite identificarlas con las castas propiamente dichas. Pero al 
menos en un punto es posible descubrir una semejanza muy clara con la disposi- 
ción adoptada en la India, pues la tribu real, la de Judá, se hallaba de igual modo 
asentada al este. A su vez, hay una diferencia notable: la tribu sacerdotal, la de 
Leví, que no se contaba en el número de las doce, no tenía lugar en los lados del 
cuadrilátero y, en consecuencia, no tendría asignado en su lote ningún territorio. 
Su ubicación en el interior del campamento puede explicarse por el hecho de que 
estaba exclusivamente dedicada al servicio de un santuario único, el Tabernáculo 
primitivamente, cuya posición normal era el centro. Sea como fuere, lo que aquí 
importa es comprobar de que las doce tribus estaban distribuidas de tres en tres en 
cada uno de los lados de un cuadrilátero, situados respectivamente hacia los cua- 
tro puntos cardinales. Es de sobra conocido que había, en efecto, una correspon- 
dencia simbólica entre las doce tribus de Israel y los doce signos del zodíaco, lo 
que no deja lugar a dudas sobre el carácter y el significado de tal repartición. Ana- 
damos que la tribu principal, en cada lado, corresponde a uno de los cuatro signos 
«cardinales» y las otras dos a los dos signos adyacentes. 

Si ahora observamos la descripción apocalíptica de la «Jerusalén celeste», es fá- 
cil advertir que su plano reproduce fielmente el del campamento de los hebreos 
del que acabamos de hablar. A su vez, este plano es también idéntico a la figura 


*Les Castes, pág. 127. 
“Números li y 111. 
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horoscópica cuadrada que mencionábamos antes. La ciudad, que en efecto está 
construida en cuadrado, tiene doce puertas, sobre las cuales están escritos los nom- 
bres de las doce tribus de Israel. Dichas puertas se colocan de idéntica manera en 
los cuatro lados: «tres puertas a oriente, tres a septentrión, tres a mediodía y tres a 
occidente». Es evidente que las doce puertas corresponden a los doce signos del Zo- 
| -— díaco, y las cuatro puertas principales, o sea las situadas en el centro de los lados, 
| a los signos solsticiales y equinociales. Los doce aspectos del sol referidos a cada 
uno de los signos, es decir, los doce Aditya de la tradición hindú, aparecen en la 
forma de los doce frutos del «árbol de la vida», que, situado en medio de la ciudad, 
«da su fruto cada mes» o sea precisamente según las posiciones sucesivas del sol 
en el zodíaco a lo largo del ciclo anual. Por último, esta ciudad, que «desciende 
del cielo a la tierra», representa, al menos en uno de sus sentidos, la proyección del 
«arquetipo» celeste en la constitución de la ciudad terrestre, En nuestra opinión, 
todo cuanto acabamos de exponer muestra suficientemente que dicho rarquetipo» 
está simbolizado esencialmente por el zodíaco. 


| 
Í 


XIV 


La Tétraktys y el cuadrado de cuatro" 


A lo largo y ancho de nuestros estudios hernos aludido a la Tétraktys pitagórica; 
apuntábamos entonces la fórmula numérica: 1 + 2 + 3 + 4= Io, en la que se mues- 
tra la relación directa el denario con el cuaternario. Conocida es la crucial impor- 
tancia que le atribuían los pitagóricos, y que se manifestaba en el significativo hecho 
de prestar juramento «por la sagrada Tétraktys». Menos conocido es, tal vez, que los 
pitagóricos tenían también otra fórmula de juramento: «por el cuadrado de cuatro». 
Entre ambos existe una relación evidente, ya que el número cuatro es, podría decir- 
se, su base común. De ello se deduce, entre otras cosas, que la doctrina pitagórica de- 
bía de presentarse con un carácter más «cosmológico» que metafísico, lo que, por 
otra parte, no supone algo excepcional cuando se trata de las tradiciones occidenta- 
les; ya hemos tenido ocasión de formular una observación análoga en lo referente al 
hermetismo. La razón de esta deducción, que puede parecer extraña a primera vista 
a quien no está habituado al uso del simbolismo numérico, es que el cuaternario se 
ha considerado en todo tiempo y lugar como el número propio de la manifestación 
universal. Indica, por tanto, el punto de partida de la «cosmología», mientras que los 
números antecedentes, o sea la unidad, el binario y el ternario, se refieren estricta- 
mente a la sontología». La importancia particular otorgada al cuaternario se corres- 
ponde perfectamente con la otorgada al punto de vista «cosmológico». 

Al comienzo de las RasáiLIkhwán Es-Safá, los cuatro términos del cuaternario 
fundamental se enumeran asi: 


1. El Principio, designado como el-Bári, «el Creador» (lo cual indica que no se 
trata del Principio supremo, sino sólo del Ser, en tanto que principio prime- 
ro de la manifestación, o unidad metafísica). 

2. El Espíritu universal. 

3. El Alma universal. 

4. La Hylé primordial. 


'Publicado en É. T.. abril de 1937. 
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De momento no vamos a desarrollar los diversos puntos de vista que admiten 
esos términos. De forma especial pueden corresponder respectivamente a los cua- 
tro «mundos» de la cábala hebrea, que tienen también su exacto equivalente en el 
esoterismo islámico. Lo que aquí interesa es que el cuaternario así constituido está 
presupuesto en la manifestación, en el sentido de que la presencia de todos sus nú- 
meros es obligada para el desarrollo completo de las posibilidades que ella com- 
porta. Por eso —-se agrega—, en el orden de las cosas manifestadas se halla siern- 
pre particularmente el signo (podria decirse, en cierto modo, la asignatura») del 
cuaternario: de ahí, por ejemplo, los cuatro elementos (descontando aquí el Éter, 
pues no se trata sino de los elementos rdiferenciados»), los cuatro puntos cardina- 
les lo las cuatro regiones del espacio que les corresponden, con los cuatro «pilares» 
del mundo), las cuatro fases en las que se divide todo ciclo natural (las edades de 
la vida humana, las estaciones en el ciclo anual, las fases lunares en el ciclo men- 
sual, etc.) y así sucesivamente. Se podría establecer una especie de aplicaciones 
múltiples e indefinidas del cuaternario, vinculadas todas ellas entre sí por corres- 
pondencias analógicas rigurosas, ya que no son, en el fondo, sino otros tantos as- 
pectos más o menos especiales de un mismo «esquema» general de la manilesta- 


ÍCión. 


Este «esquema», en su forma geométrica, es uno de los símbolos más difundi- 
dos, uno de los ciertamente comunes a todas las tradiciones: el circulo dividido en 
cuatro partes iguales por una cruz formada por dos diámetros perpendiculares. In- 
mediatamente cabe advertir que esta figura expresa justamente la relación entre el 
cuaternario y el denario, tal como la expresa, en forma numérica, la fórmula a que 
nos referíamos al inicio. En efecto, el cuaternario está representado geométrica- 
mente por el cuadrado, considerado en aspecto «estático», Pero en su aspecto «di- 
námico» como es el caso aquí, lo está por la cruz. Ésta, al girar alrededor de su 
centro genera la circunferencia, que, unida al centro, representa el denario, el cual, 
según antes hemos dicho, es el ciclo numérico completo. Á esto se lo denomina la 
«circulatura del cuadrante», representación geométrica de lo que expresa aritméti- 
camente la fórmula 1 + 2 + 3 + 4 = 10. Inversamente, el problema hermético de la 
«cuadratura del círculo» (expresión por lo general mal comprendida) está repre- 
sentado por la división cuaternaria del círculo, mediante dos diámetros perpendi- 
culares, y se expresa numéricamente con la misma fórmula, pero escrita en senti- 
do inverso: lO = 1 + 2 + 3 + 4, para mostrar que todo el desarrollo de la 
manifestación queda reducido al cuaternario fundamental, 

Sentado esto, volvamos a la relación entre la Tétraktys y el cuadrado de cua- 
tro: los números 10 y 16 ocupan la misma fila respectivamente en la serie de los nú- 
meros triangulares y en la de los números cuadrados: la cuarta. Se sabe que los nú- 
meros triangulares son los resultados de la suma de los enteros consecutivos desde 
la unidad hasta cada uno de los términos sucesivos de la serie. La unidad es el pri- 
mer número triangular, como también el primer número cuadrado, pues, siendo 
el principio y origen de la serie de los números enteros, debe serlo igualmente de 
todas las demás series derivadas. El segundo número triangular es 1 + 2 = 3: lo cual 
muestra que, en cuanto la unidad ha producido por su propia polarización el bi- 
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nario, se tiene ya inmediatamente el ternario. La representación geométrica es evi- 
dente: 1 corresponde al vértice del triángulo, 2 a los extremos de su base, y el trián- 
gulo mismo en conjunto es, naturalmente, la figura del número 3. Si se tienen en 
cuenta los tres términos del ternario como dotados de existencia inedependiente, 
su suma da el tercer número triangular: 1 + 2 + 3 = 6; el número senario, siendo 
como es el doble del ternario, implica, puede decirse, un nuevo ternario que es re- 
flejo del primero, como en el conocido simbolo del «sello de Salomón». Esto podría 
dar lugar a otras consideraciones que excederían nuestro tema. Siguiendo la serie, 
se obtiene, el cuarto número triangular: 1 + 2 +3 + 4= 10, es decir, la Tétraktys. 
Como habíamos explicado, se ve que en el cuaternario están incluidos en cierto 
modo todos los números, puesto que contiene al denario —de donde la fórmula 
del Tao-te King que hemos citado en una oportunidad anterior: «uno produjo dos, 
dos produjo tres, tres produjo todos los números»—, que equivale a decir: toda la 
manifestación está como involucrada en el cuaternario o, al revés: éste constituye 
la base completa del desarrollo integral de aquélla. 

La Tétraktys, en cuanto número triangular, se representaba naturalmente con 
un símbolo de forma ternaria, en el que cada lado exterior comprendía cuatro ele- 
mentos. Este simbolo estaba compuesto por un total de diez elementos, figurados 
por otros tantos puntos, nueve de los cuales se situaban en el perímetro del trián- 
gulo y uno en el centro. Adviértase que en esta disposición, a pesar de la diferente 
forma geométrica, se encuentra el equivalente de lo que hemos indicado acerca de 
la representación del denario por el círculo, puesto que también en este caso 1 co- 
rresponde al o, a la circunferencia. A este respecto, notemos también, de paso, que 
precisamente porque el número de la circunferencia es 9, y no 10, la división de 
ella se efectúa normalmente según múltiplos de 9 (yo grados para el cuadrante, y 
por consiguiente 360 para la circunferencia conjunta). Todo esto está en relación 
directa con la cuestión de los :números cíclicos». 


Fig. 10 


En Geometría, el cuadrado de cuatro es un cuadrado cuyos lados compren- 
den cuatro elementos, como los del triángulo que acabamos de nombrar. Si se 
cuentan los lados medidos por el número de sus elementos, es obvio que los lados 
del triángulo y los del cuadrado serán iguales. Se podrá entonces juntar ambas fi- 
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guras haciendo coincidir la base del triángulo con el lado superior del cuadrado, 
como puede verse en el gráfico (donde, para mayor claridad, no hemos marcado 
los puntos sobre los lados, sino en el interior de las figuras, para diferenciar así los 
que pertenecen al triángulo y los que pertenecen al cuadrado). El conjunto así ob- 
tenido da pie a diversas observaciones importantes. 

En primer lugar, si se considera solamente el triángulo y cuadrado como tales, 
el conjunto es una representación geométrica del septenario, en cuanto éste es la 
suma del ternario y el cuaternario: 3 + 4 = 7. Se puede afirmar, según la disposi- 
ción misma de la figura, que el septenario está formado por la unión de un terna- 
rio superior y un cuaternario inferior, que a su vez posiblita aplicaciones variadas. 
Ateniéndonos a lo que aquí nos concierne más en particular, basta indicar que, 
dentro de la correspondencia de los números triangulares y los cuadrados, los pri- 
meros han de ocupar un puesto más elevado que los segundos, de donde cabe in- 
ferir que, en el simbolismo pitagórico, la TétraRtys debía de tener un papel superior 
al del cuadrado de cuatro. Efectivamente, por lo que sabemos de dicha escuela, pa- 
rece ser que era realmente así. 

Ahora bien, todavía queda lo más curioso que, aunque atañe a una forma 
tradicional diferente, no puede ser calificado de mera «coincidencia»: los números 
10 y 16, contenidos respectivamente en el triángulo y en el cuadrado, suman 26; y 
26 representa el valor numérico total de las letras que forman el tetragrama he- 
breo: yod he waw he. Además, 10 es el valor de la primera letra, yod, y 16 es el del 
conjunto de las otras tres letras, he-waw-he. Esta división del tetragrama es total- 
mente lógica, y la correspondencia de sus dos partes es también muy significativa: 
mientras la Tétraktys se identifica en el triángulo con la yod, el resto del tetragra- 
ma se inscribe en el cuadrado situado debajo. 

Por otra parte, el triángulo y el cuadrado contienen ambos cuatro líneas de 
puntos: Adviértase, aunque esto reviste sólo importancia secundaria, y únicamen- 
te para subrayar las concordancias de diferentes ciencias tradicionales, que las 
cuatro líneas de puntos se encuentran también en las figuras de la geomancia, las 
cuales, por las combinaciones cuaternarias del 1 y el 2, son en número de 16 = 4'; 
y la geomancia, como su nombre indica, está en relación especial con la tierra, 
que, según la tradición extremo-oriental, tiene por símbolo la forma cuadrada. 

Por último, si se tienen presentes las formas sólidas de la geometría tridimen- 
sional correspondientes a estas figuras planas, al cuadrado le corresponde un cubo 
y al triángulo una pirámide cuadrangular cuya base es la cara superior de ese 
cubo. El conjunto forma lo que el simbolismo masónico designa como la «piedra 
cúbica en punta» y que, en la interpretación hermética, es visto como una figura 
de la «piedra filosofal». A propósito de este simbolo aún se podrían hacer otras con- 
sideraciones, pero, como no tienen relación con el tema de la Tétraktys, es preferi- 
ble tratarlas por separado. 


XV 
Un jeroglífico del polo' 


Retomando las reflexiones acerca de la figura de la «piedra cúbica», a la que 
acabamos de aludir, diremos en primer lugar que esta representación en los do- 
cumentos antiguos se completa, de modo sorprendente, con la adición de un ha- 
cha que parece situada en equilibrio sobre el vértice mismo de la pirámide. Esta 
particularidad ha intrigado con frecuencia a los especialistas en simbolismo masó- 
nico; la mayor parte de ellos no ha podido ofrecer ninguna explicación satisfacto- 
ria. Hay quien ha sugerido que el hacha podría muy bien ser en ese caso el jero- 
olífico de la letra hebrea qof, y ahí está, en efecto, la solución. Pero las posibilidades 
de conexión aumentan si se parte de la letra árabe correspondiente (gáf) por lo que 
nos ha parecido interesante presentar algunos planteamientos generales sobre este 
asunto, pese a lo extraño que pueda parecer al lector occidental, forzosamente no 
habituado a este género de consideraciones. 

El significado más común vinculado a la letra en cuestión tanto en hebreo 
como en árabe, es el de «fuerza» O «potencia» [en árabe, qowah), y según los ca- 
sos, puede ser de orden material o de orden espiritual.* Con seguridad, a este or- 
den espiritual pertenece, de modo más inmediato, el simbolismo de un arma 
como el hacha. En nuestro caso ha de tratarse evidentemente de una potencia 
espiritual, ya que el hacha está en relación directa, no con el cubo, sino con la 
pirámide. Puede recordarse aquí lo ya expuesto en otras ocasiones sobre la equi- 
valencia del hacha con el vajra, que es también, ante todo, el icono de la poten- 
cia espiritual. 

Más aún, el hacha está situada, no en un punto cualquiera, sino, como hemos 
dicho, en el vértice de la pirámide, vértice que a menudo simboliza la cúspide de 
una jerarquía espiritual o iniciática. Esta posición parece indicar, pues, la más alta 
potencia espiritual activa en el mundo, que equivale a lo que todas las tradiciones 
designan como el «polo». Una vez más recordamos el carácter «axial» de las armas 


"Publicado en E. T., mayo de 1937. 
2 A e a a » ñ . 
La distinción entre estos dos sentidos va marcada en árabe por una diferencia en la ortografía de 
la palabra: gowah para el primero, gowá para el segundo. 
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simbólicas en general y del hacha en particular, que está resueltamente en armo- 
nía con tal interpretación. 

Lo más significativo es que el nombre mismo de la letra gáf es también, en la 
| , tradición árabe, el de la montaña sagrada o polar.* La pirámide es en esencia una 
| imagen de ésta y lleva, por la letra o por el hacha que la sustituye, su propia de- 
nominación, así no queda duda alguna sobre el sentido que tradicionalmente se le 
reconoce. Si el símbolo de la montaña o de la pirámide remite al «eje del mundo», 
su vértice, donde se sitúa dicha letra, se identifica con el polo; la gáf equivale nu- 
méricamente a magám,* que designa a ese punto como el «lugar» por excelencia, 
es decir, el único punto que permanece fijo e inmóvil en todas las revoluciones del 
mundo. 

La gáf es, además, la primera letra del nombre árabe del polo, Qutb, y sirve 
para designarlo abreviadamente, según un procedimiento muy usual.* También se 
dan afiniades no menos sorprendentes. Asi, la sede len árabe márkaz, que signifi- 
ca propiamente «centro» del polo supremo (llamado El-Qutb El-Gawth, para dis- 
tinguirlo de los siete Agtáb o polos secundarios y subordinados),” simbólicamente 
está situado entre cielo y tierra en el punto exacto de la Kaabah, la cual tiene, pre- 
cisamente, forma de cubo y es también una de las representaciones del «centro del 
mundo». Puede, pues, considerarse la pirámide, invisible por ser de naturaleza es- 
piritual, como elevándose encima de este cubo, que es visible porque se refiere al 
mundo elemental, señalado por el número cuaternario. Al mismo tiempo, este 
cubo, sobre el cual reposa la base de la pirámide, o de la jerarquía de la cual ésta 
es figura y a cuya cúspide corresponde el Qutb, es también, por su forma, un sim- 
bolo de la estabilidad perfecta. 

El Qutb supremo está asistido por los dos Imám, el de la izquierda y el de la 
derecha. La terna así constituida se halla también representada en la pirámide por 
la forma triangular de cada una de sus caras. Por otra parte, la unidad y la bina 
que constituyen esta terna corresponden a las letras alify be, según los valores nu- 
méricos respectivos de éstas. La letra alif presenta la forma de un eje vertical; su ex- 
 tremo superior junto con las dos extremidades de la letra be forman —según un 


"Algunos quieren identificar la montaña de Qáf con el Cáucaso (Qáf-gásiyah); si esta asimilación 
debiera tomarse al pie de la letra en el sentido geográfico actual, sería ciertamente errónea, pues no se- 
ría para nada acorde con lo que se dice de la montaña sagrada, que no se la puede alcanzar «ni por 
tierra ni por mar» (/á bil-barr wa lá bil-bahr); ahora bien. el nombre de «Cáucaso» se aplicó antigua- 
mente a diversas montañas situadas en muy diferentes regiones; bien pudo ser originariamente una de 
las designaciones de la montaña sagrada, de la que los otros Cáucasos sólo serian otras tantas «locali- 
zaciones» secundarias. 

tQáf = 100 + 1 + 80 = 181; magám = 40 + 100 + 1+ 40 = 181. En hebreo, la misma equivalencia 
numérica existe entre góph y magórn; estas palabras sólo difieren de sus correspondientes árabes por la 
sustitución de álif por wew, como en muchos otros ejemplos (nár y núr, 'alam y ólar, etc.); el total es 
entonces 186. 

"Así, la letra mim, por ejemplo, sirve a veces para designar al Mahdí, Mohyddin ibn Arabi le da este 
significado en determinados casos. 

"Los siete Aqgtáb corresponden a las «siete tierras», que se encuentran igualmente en otras tradicio- 
nes; y esos siete polos terrestres son un reflejo de los siete polos celestes, que presiden respectivamente 
los siete cielos planetarios. 
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esquema cuyos equivalentes podrían encontrarse en diversos símbolos pertene- 
cientes a otras tradiciones— los tres ángulos del triángulo iniciático, que, en efec- 
to, debe considerarse propiamente como una de las «signaturas» del polo. 

A propósito de este último punto, añadamos que la letra alíf se considera 
como especialmente «polar» (qutbániya). Su nombre y la palabra Qutb son numé- 
ricamente equivalentes: 'alif= 1 + 30 + 80 = 111; Quib = 100 + 9 + 2 = 111. El nú- 
mero 111 representa la unidad expresada en los tres mundos, lo que viene muy bien 
a la hora de caracterizar la función propia del polo. 

Sin duda estas reflexiones se podrían desarrollar más, pero creemos haber di- 
cho lo suficiente para que aun los más ajenos a la ciencia tradicional de las letras 
y los números reconozcan al menos que sería casi imposible pretender ver en todo 
ello una mera sucesión de «coincidencias». 


XVI 


Los «cabezas negras»' 


” 
ha 
, 


El nombre de los etíopes significa literalmente «caras quemadas» (aithi-óps).' y, 
por consiguiente, «caras negras» La interpretación que comúnmente se le da es que 
| dicho nombre designa un pueblo de raza negra, o cuando menos de tez oscura.* 
| Semejante explicación es demasiado «simplista» y poco satisfactoria si se advierte 

que los antiguos daban el mismo nombre de «Etiopía» a países muy diversos, entre 

ellos algunos a los que no cuadraría en absoluto, tales como la Atlántida. Y vice- 

versa, no parece que tal denominación haya sido aplicada jamás a los países ha- 

| -—— bitados por pueblos pertenecientes propiamente a la raza negra. Debe, pues, haber 

otro motivo, y esto se hace más evidente aún cuando se comprueba en otras par- 

tes la existencia de palabras o expresiones similares, de suerte que uno se ve obli- 
gado a investigar cuál puede ser su genuino significado simbólico. 

Los chinos se designaban antiguamente a sí mismos como el «pueblo negro» 
(li-min). Esta expresión era común en el Shu King (reinado del emperador Shun, 
2317-2208 antes de la era cristiana). Mucho más tarde, en los comienzos de la di- 
nastía Tsing (siglo 111 antes de la era cristiana), el emperador dio a su pueblo otro 
nombre análogo,* el de «cabezas negras» (Rien-shou). Y, cosa curiosa, Hallamos 
exactamente la misma expresión en Caldea (nishi salmat kakkadi), al menos mil 
años antes de esa época. Además, es de notar que los caracteres kien y hei, con 
el significado de «negro», representan la llama. De modo que el sentido de la ex- 
presión «cabezas negras» se aproxima todavía más al del nombre de los etíopes. 
Los orientalistas, que por lo común ignoran deliberadamente todo simbolismo, 
quieren explicar esos términos de «pueblo negro» y icabezas negras» como desig- 
naciones del «pueblo de cabellos negros». Por desgracia, si este carácter convie- 
ne en efecto a los chinos, no podría distinguirlo en modo alguno de las pobla- 


"Publicado en E. T., enero-febrero de 1948. 

“De la misma raíz ajth- deriva también el vocablo Aithér, ya que el Éter puede considerarse en cier- 
to modo como un fuego superior, el del «cielo empireo», 

'Los habitantes de la actual «Etiopía», aunque tienen tez oscura, no pertenecen a la raza negra. 

Se sabe que en China una de las funciones tradicionales del soberano era la atribución a los se- 
Tes y cosas de sus «designaciones correctas», 
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ciones vecinas, de suerte que tal explicación carecería en el fondo de contenido. 

Por otra parte, algunos han pensado que el «pueblo negro» era propiamente la 
masa del pueblo, a la cual se habria atribuido el color negro como sucede en la In- 
dia con los shúdra, y con el mismo sentido de indistinción y anonimato. Mas en 
realidad fue todo el pueblo chino, al parecer, el designado de ese modo, sin que se 
marcara ninguna diferencia entre la masa y la minoría. Si es así, el simbolismo 
propuesto no es ya válido para el caso. Por lo demás, si se considera que las ex- 
presiones de ese género tuvieron un uso tan extenso en el espacio y en el tiempo 
como hemos indicado (y es muy posible, incluso, que existan aún otros ejemplos), 
y que también los antiguos egipcios daban a su país el nombre de Kémi o «tierra 
negra», se advertirá que es sin duda absolutamente inverosímil que tantos pueblos 
diversos hayan adoptado, para sí o para su país, una designación que tuviera sen- 
tido peyorativo. Conviene referirse aquí, pues, no a ese sentido inferior del color 
negro, sino más bien a su sentido superior. Según hemos explicado en otras opor- 
tunidades, ese color presenta un doble simbolismo, al igual que el anonimato al 
que aludiamos poco antes con respecto a la masa del pueblo, tiene también dos 
significados opuestos.' 

Es sabido que, en su sentido superior, el color negro simboliza esencialmente 
el estado principal de no-manifestación, y que así ha de comprenderse, por ejem- 
plo, el nombre de Krishna, «negro», por oposición al de Árjuna, que significa «blan- 
co», representando el uno y el otro lo no-manifestado y lo manifestado, lo inmor- 
tal y lo mortal, el «Sí mismo» y el «yo» Paramátma y jivátmá respectivamente.* Sólo 
que cabe preguntarse cómo un simbolo de lo no-manifestado es aplicable a un 
pueblo o a un país. Hemos de reconocer que aunque la relación no parece clara a 
primera vista, se da sin embargo real y efectivamente en los casos susodichos. Por 
lo demás, alguna razón ha de haber para que el color negro, en varios de esos ca- 
sos, esté referido concretamente a las «carasa o a las ucabezas», términos cuyo sig- 
nificado simbólico hemos indicado en otra parte, en conexión con las ideas de «su- 
midad» o «cúspide» y de «principio».' 

Para comprender de qué se trata, ha de recordarse que los pueblos mencio- 
nados más arriba son de aquellos que se consideran a sí mismos como ocupantes 
de una situación «central». Es muy conocida, en particular, la designación de la 
China como el «Reino del centro» (Tchung-Ruo), así como el hecho de que Egipto 
era considerado por sus habitantes el «corazón del mundo». Esta situación «central» 
está, por lo dernás, enteramente justificada desde el punto de vista simbólico, pues 
cada una de las comarcas a las cuales se atribuía era efectivamente sede del cen- 
tro espiritual de una tradición, emanación e imagen del centro espiritual supremo 
y Tepresentante suyo para aquellos que pertenecían a esa tradición particular, de 
suerte que era para ellos verdadera y efectivamente el «centro del mundo».* Pero el 
centro es, en razón de su carácter principal, lo que podría llamarse el «lugar» de la 


"Sobre el doble sentido del anonimato, ver Le Regne de la quantité et les signes des temps, cap. 1X. 
“Véase especialmente «El blanco y el negro». 

"Véase «La piedra angular». 

"Véase La Grande Triade, cap. XVL 
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le 


' no-manifestación; como tal, el color negro, entendido en su sentido superior, le 
“conviene realmente. También el color blanco conviene al centro, aunque desde 
otro prisma, a saber: en cuanto que es el punto de partida de una «irradiación» ási- 
* milada a la de la luz.” Podría decirse, pues, que el centro es «blanco» exteriormen- 
te y con respecto a la manifestación que de él procede, mientras que es «negro» in- 
“teriormente y en sí mismo. Este último punto de vista es, naturalmente, el de los 
seres que, por una razón como la que acabamos de mencionar, se sitúan simbóli- 
camente en el centro mismo. 


"Véase «Los siete rayos y el arco jris», 


XVI 
La letra G y la svástika' 


En La Grande Triade, con motivo del simbolismo polar y de la palabra china 
yi con la que se designa la unidad (la estrella polar se llama Tari, o sea la «gran 
unidad»), dábamos algunas indicaciones sobre el simbolismo masónico de la letra 
G, cuya posición normal es igualmente «polar». Establecíamos asimismo una rela- 
ción con la letra l, que representa «el primer nombre de Dios» para los Fedeli 
d'Amore. Esta relación se justifica por el hecho de que la letra G —que en puri- 
dad no cabe considerar un verdadero símbolo, dado que pertenece a las lenguas 
modernas, carentes de todo carácter sagrado o tradicional — según los rituales ma- 
sónicos ingleses stands for God (= representa a Dios); y en cuanto inicial de la pa- 
labra God, ha sido, al menos en determinados casos, considerada como sustituto 
de la yod hebrea, simbolo del principio o de la unidad, en virtud de una asimila- 
ción fonética entre God y yod.' Dichas indicaciones dieron pie a investigaciones 
que nos han revelado otros datos no menos interesantes.* Por eso creemos útil vol- 
ver sobre el asunto para completar lo que ya habíamos dicho. 

En primer lugar, cabe señalar que, en un antiguo catecismo del grado de Com- 
pañero, a la pregunta: What does that G denote? se responde expresamente: Geo- 
metry or the Fifth Science (es decir, la ciencia que ocupa el quinto lugar en la enu- 
meración tradicional de las «siete artes liberales», cuya transposición esotérica en 
las iniciaciones medievales hemos señalado en otras ocasiones). Semejante inter- 


'Publicado en E. T., julio-agosto de 1950. 

“La Grande Triade, cap. XXV. 

'El autor de una obra sobre el simbolismo masónico ha creido conveniente hacernos una crítica al 
respecto, formulada incluso en términos muy poco corteses, como si nosotros fuésemos responsables de 
esta asimilación fonética; pero no lo somos, como tampoco de que los masones ingleses identificaran 
en su día las tres letras del mismo vocablo God con las iniciales de tres palabras hebreas: Gamal, 'Oz, 
Dabar (Belleza, Fuerza, Sabiduría). Sea cual fuere la opinión sobre semejantes conexiones (y hay otras 
más aún), uno está obligado a tenerlas en cuenta por lo menos históricamente . 

' Marius-Lepage, «La lettre Ga, en Le Syrmbolisme, noviembre de 1948; artículo en Speculative Ma- 
son, de julio de 19y5y, escrito con motivo del precedente, y del cual se ha extraido la mayor parte de las 
informaciones utilizadas aquí. 

"Prichard, Masonry Dissected, 1730. 
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- pretación no contradice en modo alguno la afirmación de que la misma letra 
stands for God, ya que Dios se designa especialmente en ese grado como «el gran 
- geómetra del universo». Por otra parte, lo que le da toda su importancia es que, en 
- los más antiguos manuscritos conocidos de la masonería operativa, la «geometría» 
- se identifica constantemente con la masonería misma; hay pues en ello algo que 
no puede considerarse desdeñable. Resulta además, como lo veremos en seguida, 

- que la letra G, en tanto que inicial de Geometry, ha tomado el lugar de su equiva- 
lente griega 1', lo que está suficientemente justificado por el origen mismo de la pa- 
labra «geometría» (y, aquí por lo menos, ya no se trata de una lengua moderna). Es 
más, esa letra griega presenta en sí misma cierto interés, desde el punto de vista del 
simbolismo masónico, en razón de su forma de escuadra,” cosa que no sucede con 
la letra latina G.” 

Antes de continuar conviene preguntarse si esto no se opone a la explicación 
por sustitución de la yod hebrea, o, por lo menos, puesto que ésta ha existido tam- 
bién, si no cabría pensar, en tales condiciones, que se introdujo secundariamente 

y en época más o menos tardía. De hecho, como parece ciertamente haber perte- 
necido propiamente al grado de maestro, así debe ser para aquellos que siguen la 
opinión más corriente sobre el origen de este grado. En cambio, para quienes, 
como nosotros, se niegan por más de un motivo a considerar dicho grado como 
producto de una elaboración «especulativa» del siglo XVII, antes ven en él una es- 
pecie de «condensación» del contenido de ciertos grados superiores de la masone- 
ría operativa, destinada a llenar en la medida de lo posible una laguna debida a la 
ignorancia en que con respecto a aquéllos estaban los fundadores de la Gran Lo- 
- gia de Inglaterra, el tema adquiere un sesgo muy distinto: se trata entonces de una 
- superposición de dos sentidos diferentes pero que no se excluyen en modo alguno, 
cosa que nada tiene de excepcional en el simbolismo. Además, cosa que nadie pa- 
- Trece haber observado hasta ahora, ambas interpretaciones, por el griego y el he- 
-breo respectivamente, concuerdan a la perfección con el carácter propio de los dos 
grados correspondientes, «pitagórico» el segundo y «salomónico» el tercero, y acaso 
sea esto, en el fondo, lo que permita comprender de qué se trata en realidad. 

Dicho esto, podemos volver a la interpretación «geométrica» del grado de 
- Compañero. Lo que hemos explicado al respecto no es aún la parte más intere- 
- sante en lo que atañe al simbolismo de la masonería operativa. En el catecismo 
Que citábamos más arriba, se encuentra también a modo de enigma: By letters four 
and science five, this G aright doth stand in a due art and proportion* Aquí, evi- 


“Recordemos que la escuadra de brazos desiguales, precisamente la forma de esta letra, representa 
los dos catetos del triángulo rectángulo 3-4-5, el cual, como.lo hemos explicado en otra parte, tiene im- 
portancia particularísima en la masonería operativa (véase «Parole perdue et mots substitués», en E, T., 
- diciembre de 1948). 

"Todas las consideraciones que algunos han querido derivar de la forma de la letra G (semejanza 
con la forma de un nudo, con la del símbolo alquímico de la sal, etc.) poseen un marcado carácter ar- 
- fificial y hasta fantasioso; carecen de relación alguna con los significados reconocidos de dicha letra, y 
no se apoyan en ningún dato auténtico, 

d No olvidemos que en respuesta a la pregunta: «Who doth that G denote?» (who y no ya what, 
SOMO antes, cuando se trataba de Geometría), ese catecismo contiene la frase siguiente: «The Grand Ar- 
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dentemente, science five designa la «quinta ciencia» o sea la geometría, En cuanto 
al significado de letters four, se podría, a primera vista y por simetría, incurrir en la 
tentación de suponer un error y leer letter, en singular, de suerte que se trataría de 
la «cuarta letra», a saber, en el alfabeto griego, de la letra A, interesante simbólica- 
mente por su forma triangular. Pero, como esta explicación tendría el gran detec- 
to de no presentar ninguna relación inteligible con la letra G, es mucho más vero- 
simil que se trate realmente de «cuatro letras», y que la expresión, por lo demás 
anormal, de science five en lugar de fifth science haya sido puesta intencional- 
mente para hacer aún más enigmático el enunciado. El punto que puede parecer 
más oscuro es éste: ¿por qué se habla de cuatro letras, o, si se trata siempre de la 
inicial de la palabra Geometry, por qué ha de ser cuadruplicada to stand aright in 
due art and proportion? La respuesta, que debe estar en relación con la posición 
«central» o «polar» de la letra l', no puede darse sino por medio del simbolismo 
operativo, y aquí es donde se hace necesario tomar dicha letra, según lo indicába- 
mos poco antes, en su forma griega IT”. En efecto, el conjunto de cuatro 1' coloca- 
das en ángulos rectos los unos con respecto a los otros forma la svástika, «simbolo, 
como lo es también la letra G, de la estrella polar, que es a su vez el símbolo y, para 
el masón operativo, la sede efectiva del Sol central oculto del universo, [aln,” que 
evidentemente está muy próximo al Tai-¡ de la tradición extremo-oriental.'” En el 
pasaje de La Grande Triade que recordábamos al comienzo, habiamos señalado la 
existencia, en el ritual operativo, de una muy estrecha relación entre la letra G y la 
svástika. Por aquél entonces no habíamos tenido conocimiento aún de las infor- 
maciones que, al hacer intervenir la T' griega, tornan esa relación aún más directa 
y completan su explicación.” Parece oportuno señalar además que la parte que- 
brada de las ramas de la svástika se considera aquí como representación de la Osa 


chitect and contriver of the Universe, or He that was taken up to the Pinnacle of the Holy Temple»; ad- 
viértase que «el gran arquitecto del universo» es aquí identificado con Cristo (Logos), puesto él mismo 
en relación con el simbolismo de la «piedra angular», entendido según el sentido que hemos explicado. 
El «pináculo del Templo» (nótese la curiosa semejanza de la palabra «pináculo» con el hebreo pinnáh, 
“ángulo') es, naturalmente, la cúspide o punto más elevado y, como tal, equivale a lo que es la «clave 
de bóveda» (Keystone) en la Arch Masonry. 

* En el artículo del Speculative Mason de donde se ha tomado esta cita, la svástika es inexactamente 
denominada gammadion, designación que, como lo hemos señalado varias veces, se aplicaba en reali- 
dad antiguamente a otras figuras (véase especialmente «El-Arkám, y las ilustraciones pertinentes) pero 
no por eso es menos verdad que la svástika, aun no habiendo recibido nunca dicho nombre, puede 
considerarse también como formado por la reunión de cuatro gammas, de modo que esta rectificación 
de terminologías en nada afecta a lo que aquí se dice. 

'" Asregaremos que el nombre divino Jah se relaciona especialmente con el primero de los tres 
Grandes Maestros en el séptimo grado de la masonería operativa. 

"Podría quizás objetarse que la documentación inédita aportada en Speculative Mason acerca de 
la svástika proviene de Clement Stretton, y que éste fue, según se dice, el principal autor de una «res- 
tauracióna de los rituales operativos en la cual ciertos elementos, perdidos a raiz de circunstancias que 
nunca han sido suficientemente aclaradas, habrian sido reemplazados por otros tomados de los ritua- 
les especulativos, de cuya conformidad con lo que existía antiguamente no hay garantía. Mas esta ob- 
jeción no es válida en este caso, pues se trata precisamente de algo de lo que no queda huella alguna 
en la masonería especulativa. 
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- Mayor, vista en cuatro diferentes posiciones en el curso de su revolución en torno 

de la estrella polar, a la que corresponde naturalmente el centro en el que las gam- 
mas se reúnen, y que estas cuatro posiciones quedan relacionadas con los cuatro 
- puntos cardinales y las cuatro estaciones. Es de sobra conocida la importancia de 
la Osa Mayor en todas las tradiciones en que interviene el simbolismo polar.” Si se 
piensa en que todo ello pertenece a un simbolismo que puede llamarse verdade- 
ramente tecuménico» y que por eso mismo indica un vínculo bastante directo con 
- la tradición primordial, puede comprenderse sin esfuerzo por qué «la teoría polar 
- ha ns siempre uno de los mayores secretos de los verdaderos maestros maso- 
nes». 


"Véase igualmente La Grande Triade, cap. XXV, acerca de la «Cité des Saules» y de su representa- 
ción simbólica por un celemin lleno de arroz. 

"Puede ser de interés señalar que en la cábala la yod la forman la unión de tres puntos, que re- 
| presentan las tres middóth supremas, dispuestas en escuadra; ésta, por otra parte, describe un ángulo 
Opuesto al de la letra griega G, lo que podría corresponder a los dos sentidos de rolación de la svástika. 


Símbolos de la manifestación cíclica 


XVIII 


Algunos aspectos del simbolismo de Jano' 


En nuestras obras, hemos aludido varias veces al simbolismo de Jano. Para un 
desarrollo completo de este simbolismo, de múltiples y complejas significaciones, y 
para señalar todos sus vínculos con buen número de figuraciones análogas que se 
encuentran en otras tradiciones, haría falta un volumen entero. Con todo, nos ha 
parecido interesante reunir algunos datos acerca de ciertos aspectos de ese simbo- 
lismo y en especial retomar, con mayor amplitud que hasta la fecha, las conside- 
raciones que explican la vinculación establecida a veces entre Jano y Cristo. A pri- 
mera vista puede parecer extraña pero no por eso está menos justificada. 

En efecto, un curioso documento que representa expresamente a Cristo con 
los rasgos de Jano fue publicado hace algunos años por L. Charbonneau-Lassasy 
en Regnabit* Nosotros lo comentamos luego en la misma revista' (fig. 11). Es una 
especie de doble medallón pintado en una página separada de un libro litúrgico 
manuscrito del siglo XV, encontrado en Luchon. Constituye el cierre de la hoja co- 
rrespondiente al mes de enero del calendario liminar del libro. En la sumidad del 
medallón interior figura el monograma 1HS, con un corazón sobrepuesto; el resto 
de él está ocupado por un busto de Jano Bifronte, con un rostro masculino y otro 
femenino, según suele verse bastante a menudo; lleva en la cabeza una corona y 
sostiene en una mano un cetro y en la otra una llave. 

«En los monumentos romanos —escribía Charbonneau-Lassay al reproducir 
el documento—, Jano se muestra, como en el medallón de Luchon, con la coro- 
na en la cabeza y el cetro en la diestra, porque es rey; tiene en la otra mano una 
llave que abre y cierra las épocas: por eso, por extensión de la idea, los romanos le 
consagraban las puertas de las casas y ciudades (...) Cristo también, como el anti- 
guo Jano, porta el cetro real, al cual tiene derecho conferido por su Padre del cie- 
lo y por sus antepasados terrenos; su otra mano tiene la llave de los secretos eter- 


"Publicado en V. [, julio de 1929. 

“«Un ancien embleme du mois de janvier», en Reg, mayo de 1925. 

'«A propos de quelques symboles hermético-religieux», en Reg. diciembre de 1925. [La materia de 
este articulo es retomada en el presente estudio.] 
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nos, la llave teñida de su sangre, que ha abierto a la perdida humanidad la puer- 
ta de la vida. Por eso, en la cuarta de las grandes antífonas preparatorias de la Na- 
vidad, la liturgia sagrada lo aclama asi: “O clavis David, et sceptrum domus Ísra- 
el!..” Tú eres, ¡oh Cristo esperado), la llave de David y el cetro de la casa de Israel. 
Tú abres, y nadie puede cerrar; y cuando tú cierras, nadie podría abrir ya...».* 


Fig. 11 


La interpretación más habitual de las dos caras de Jano consiste en considerar- 
las como representación del pasado y el porvenir respectivamente. Esta interpreta- 
ción, aunque incompleta, no deja de ser exacta desde cierto punto de vista. Por eso, 
en un número considerable de representaciones, las dos caras son la de un hombre 
provecto y la de un joven. No así en el emblema de Luchon, donde un examen aten- 
to revela que se trata de Jano andrógino, Janus-Jana* Huelga recordar la estrecha re- 
lación de esta forma de Jano con ciertos símbolos herméticos como el Rebis.' 

Desde el punto de vista según el cual el simbolismo de Jano se refiere al tiem- 
po, cabe realizar una observación muy importante: entre el pasado que ya no es y 
el porvenir que no es aún, el verdadero rostro de Jano, el que mira al presente, no 
es, se dice, ninguno de los dos visibles. Ese tercer rostro, en efecto, es invisible, por- 
que el presente, en la manifestación temporal, no es sino un instante inasequible.” 
Pero, cuando se alcanza la elevación por encima de las condiciones de esta mani- 


* Breviario romano, oficio del 20 de diciembre. 

“El nombre de Diana, la diosa lunar, no es sino otra forma de Jana, el aspecto femenino de Janus. 

SLa única diferencia reside en que estos símbolos son generalmente Sol-Luna, bajo formas diver- 
sas, mientras que al parecer Janus-Jana es más bien Lunus-Luna, pues su cabeza va frecuentemente co- 
tonada por una media luna. 

"También por esta razón ciertas lenguas, como el hebreo y el árabe, no tienen forma verbal que co- 
rresponda al presente. 
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festación transitoria y contingente, el presente contiene toda realidad. El tercer ros- 
tro de Jano corresponde, en otro simbolismo —el de la tradición hindú—., al ojo 
frontal de Shiva, invisible también, ya que no es representado por ningún órgano 
corporal, que figura el «sentido de la eternidad». Se dice que una mirada de este 
tercer ojo reduce todo a cenizas, es decir, destruye toda manifestación. Ahora bien, 
cuando la sucesión se trueca en simultaneidad, todas las cosas moran en el «eter- 
no presente», de modo que la destrucción aparente no es en verdad sino una 
«transformación» en el sentido más rigurosamente etimológico de la palabra. 

Según estas breves consideraciones, es fácil comprender ya que Jano represen- 
ta verdaderamente a Aquél que es no sólo el «Señor del triple tiempo» (designación 
que se aplica igualmente a Shiva en la doctrina hindú),* sino también y ante todo 
el «Señor de la eternidad». «Cristo —escribía a este respecto L. Charbonneau-Las- 
say — domina el pasado y el porvenir; coeterno con su Padre, es, como él, el :An- 
tiguo de los días»: «en el principio era el Verbo», dice san Juan. Es también el pa- 
dre y señor de los siglos futuros: Jesu pater futuri saeculi, repite cada día la Iglesia 
romana, y él mismo se ha proclamado el comienzo y la culminación de todo: «Yo 
soy el alfa y la omega, el principio y el fin». Es el «Señor de la eternidad». 

Es evidente, en efecto, que el «Señor de los tiempos» no puede estar sometido 
al tiempo, el cual tiene en él su principio, así como, según la enseñanza de Aristó- 
teles, el primer motor de todas las cosas, o principio del movimiento universal, es 
necesariamente inmóvil. Es ciertamente el Verbo eterno aquel a quien los textos 
bíblicos designan a menudo como el «Antiguo de los días», el Padre de las edades 
o de los ciclos de existencia (éste es el sentido propio y primitivo de la palabra la- 
tina saeculum, así como del griego aión y del hebreo ólam, a los cuales traduce); 
e importa notar que la tradición hindú le da también el título de Purána-Purusha, 
cuyo significado guarda estricta equivalencia. 

Volvamos ahora al documento que hemos tomado como punto de partida de 
estas observaciones: se ven en él, decíamos, el cetro y la llave en las manos de Jano: 
lo mismo que la corona (que puede ser considerada también como símbolo de po- 
tencia y elevación en el sentido más amplio, tanto en el orden espiritual como en el 
temporal, y que en este caso nos parece tener más bien tal acepción), el cetro es el 
emblema del poder real, y la llave, por su parte, lo es entonces, más especialmente, 
del poder sacerdotal. Debe señalarse que el cetro está a la izquierda de la figura, del 
lado del rostro masculino, y la llave a la derecha, del lado del rostro femenino. Pues 
bien, según el simbolismo empleado por la cábala hebrea, a la derecha y a la iz- 
quierda corresponden respectivamente dos atributos divinos: la misericordia (Hesed) 
y la justicia (Din),? las cuales cónvienen también manifiestamente a Cristo, máxime 


“El tridente (trishúla), atributo de Shiva, es el símbolo del triple tiempo (trikála). 

” En el símbolo del árbol sefirótico, que representa el conjunto de los atributos divinos, las dos «co- 
lumnas» laterales son, respectivamente, las de la Misericordia y la Justicia; er la cúspide de la rcolum- 
na del medio», y dominando las dos «columnas» laterales, está la «Corona» (Kéther); la análoga posición 
de la corona de Jano, en nuestra figuración, con respecto a la llave y el cetro, nos parece dar lugar a 
una vinculación que justifica lo que acabamos de decir en cuanto a su significado: sería el poder prin- 
cipal, único y total, del que proceden los dos aspectos designados por los otros dos emblemas. 
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si se considera su papel de juez de los vivos y de los difuntos. Los árabes, realizando 
una distinción análoga en los atributos divinos y en los nombres que a ellos corres- 
ponden, dicen «belleza» (Djernál) y «majestad» (Djelál. Así se explicaría que los dos 
aspectos hayan sido representados por un rostro femenino y otro masculino, respec- 
tivamente.” En suma, la llave y el cetro, reemplazando aquí al conjunto de dos llaves, 
emblema quizá más habitual de Jano, dejan más claro aún uno de los sentidos de 
este emblema, que es el del doble poder procedente de un principio único: poder sa- 
cerdotal y poder real, reunidos, según la tradición judeocristiana, en la persona de 
Melquisedec, el cual, como dice san Pablo, es «hecho semejante al Hijo de Dios»." 

Acabamos de decir que Jano, por lo común, porta dos llaves; son las de las dos 
puertas solsticiales, Janua Caeli y Janua Inferni, correspondientes respectivamente 
al solsticio de invierno y al de verano, es decir, a los dos puntos extremos del cur- 
so del Sol en el ciclo anual. Pues Jano, en cuanto «Señor de los tiempos», es el Ja- 
nitor que abre y cierra ese ciclo. Por otra parte, era también el dios de la iniciación 
en los misterios: initiatio deriva de in-ire, «entrar» (que cuadra también con el sim- 
bolismo de la «puerta»), y, según Cicerón, el nombre de Jano (Janus) tiene la mis- 
ma raíz que el verbo ¡re, «im; esta raíz ¡- se encuentra asimismo en sánscrito con el 
mismo sentido que en latín, y en esa lengua tiene entre sus derivados la palabra 
yána, «camino», cuya forma está muy próxima a la del nombre Janus. «Yo soy el 
camino», decía Cristo;* ¿cabe ver aquí la posibilidad de otra vinculación? Lo que 
acabamos de decir parece poder justificarlo. Craso error sería, tratándose de sim- 
bolismo como se trata, no prestar atención a ciertas similitudes verbales, cuyas ra- 
zones son a menudo muy profundas, aunque por desgracia escapan a los filólogos 
modernos, que ignoran todo cuanto puede legítimamente llevar el nombre de 
«ciencia sagrada». 

Sea como fuere, en tanto que Jano era considerado dios de la iniciación, sus 
dos llaves, una de oro y otra de plata, eran las de los «grandes misterios» y los «pe- 
queños misterios» respectivamente. O, por utilizar otro lenguaje equivalente, la lla- 
ve de plata es la del «paraiso terrestre» y la de oro la del «paraíso celeste». Esas mis- 
mas llaves eran uno de los atributos del sumo pontífice al cual estaba 
esencialmente vinculada la función de «hierofante». Al igual que la barca, que era 
también un símbolo de Jano,” han permanecido entre los principales emblemas 
del papado. Y las palabras evangélicas relativas al «poder de las llaves» están en 
perfecta consonancia con las tradiciones antiguas, emanadas todas de la gran tra- 
dición primordial. Por otra parte, existe una relación bastante directa entre el sen- 


'"En Le Roi du Monde hemos explicado en detalle el simbolismo de la izquierda y la derecha, de 
la «mano de justicia» y la «mano de bendición», señalando igualmente por varios Padres de la Iglesia, 
en especial San Agustín. 

" Epístola los Hebreos VII, 3. 

En la tradición extremo-oriental, la palabra Tao, cuyo sentido literal también es «Vía», sirve para 
designar el Principio supremo, y el carácter ideográfico que la representa está formado por los signos 
de la cabeza y los pies, equivalentes al alfa y la omega. 

"La barca de Jano podía navegar en los dos sentidos, hacia adelante o hacia atrás, en correspon- 
dencias con los dos rostros de Jano. 
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tido que acabamos de indicar y aquel según el cual la llave de oro representa el 
poder espiritual y la de plata el poder temporal (siendo entonces esta última re- 
emplazada a veces por el cetro, según vimos):* Dante, en efecto, asigna por fun- 
ciones al emperador y al papa conducir la humanidad hacia el «paraíso terrestre» 
y el «paraiso celeste», respectivamente.” 

Además, en virtud de cierto simbolismo astronómico que parece haber sido 
común a todos los pueblos antiguos, hay también estrecha conexión entre los dos 
sentidos según los cuales las llaves de Jano eran, sea las de las dos puertas solsti- 
ciales, sea las de los «grandes» y los [pequeños misterios».* El simbolismo al que 
aludimos es el del ciclo zodiacal; no sin razón este ciclo, con sus dos mitades as- 
cendente y descendente, que tienen sus respectivos puntos de partida en los sols- 
ticios de invierno y de verano, se encuentra figurado en el portal de tantas iglesias 
medievales.” Asoma aquí otro significado de las caras de Jano: él es el «Señor de 
las dos vías» a las cuales dan acceso las dos puertas solsticiales; las mismas dos 
vías, la de izquierda y la de derecha (pues se encuentra aquí ese otro simbolismo 
que señalábamos antes), que los pitagóricos representaban con la letra Y,* y figu- 
radas también, en forma exotérica, por el mito de Hércules entre la virtud y el vi- 
cio. Son las dos mismas vías que la tradición hindú, designa como la «vía de los 
dioses» (déva-yána) y la «ía de los antepasados» (piri-yána); y Ganésha, cuyo 
simbolismo tiene numerosos puntos de contacto con el de Jano, es igualmente 
el «Señor de las dos vías», por consecuencia inmediata de su carácter de «Señor del 
conocimiento», lo que nos remite de nuevo a la idea de la iniciación en los mis- 
terios. Por último, esas dos vías son también en cierto sentido, al igual que las 
puertas por las cuales se llega a ellas, la de los cielos y la de los infiernos.” Ad- 
viértase que los dos lados a los que corresponden, la derecha y la izquierda, son 
los mismos en que se dividen los elegidos y los condenados en las representacio- 
nes del Juicio final, que, por una coincidencia harto significativa, con tanta fre- 
cuencia se encuentra en el portal de las iglesias y no en cualquier otra parte del 


“El cetro y la llave guardan relación simbólica con el «eje del mundo», 

* De Monarchia l1l, 16. -— Damos la explicación de este pasaje de Dante en Autorité spirituelle et 
Pouvoir temporel. 

“Recordemos de paso, aunque lo hayamos señalado ya en diversas oportunidades, que Jano tenía 
además otra función: era el dios de las corporaciones de artesanos o Collegia fabrorum, las cuales ce- 
lebraban en su honor las dos fiestas solsticiales de invierno y verano. Más adelante, esta costumbre 
se mantuvo en las corporaciones de constructores; mas con la llegada del cristianismo esas fiestas sols- 
ticiales se identificarían con las de los dos san Juan, el de invierno y el de verano (de donde la expre- 
sión «Logia de san Juan», conservada hasta en la masonería actual). He aquí un ejemplo de la adapta- 
ción de los símbolos precristianos, con frecuencia mal interpretada por los modernos. 

"Léase lo que indicábamos en la nota anterior acerca de las tradiciones conservadas por las cor- 
poraciones de constructores. 

"Este antiguo símbolo se ha mantenido hasta época bastante reciente: lo hemos encontrado, en 
concreto, en el pie de imprenta de Nicolas du Chemin, diseñado por Jean Cousin, en Le Champ fleuri 
de Geoffroy Tory (París, 1529) donde es denominado «letra pitagórica»; y también en el museo del 
Louvre, en varios muebles renacentistas. 

En los simbolos renacentistas que acabamos de mencionar, las dos vías se designan, en esta rela- 
ción, como vía arcta y via lata: 'camino estrecho' y 'camino ancho. 
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edificio.” Tales representaciones, así como las del zodíaco, expresan, según cree- 
mos, algo absolutamente fundamental en la concepción de los constructores de 
catedrales, que se proponían dar a sus obras un carácter «pantacular» en el ver- 
dadero sentido del término,” es decir, hacer de ellas una especie de compendio 
sintético del universo.” 


2" A veces parece que lo que está referido a la derecha en ciertos casos lo esté a la izquierda en otros, 
y viceversa. Esta contradicción sólo es aparente, pues es preciso siempre determinar antes con respec- 
to a qué se toma la derecha y la izquierda; cuando la contradicción es real, se explica por ciertas con- 
cepciones «cíclicas» bastante complejas, que influyen sobre las correspondencias en cuestión. Señala- 
mos esto únicamente con el fin de no obviar una dificultad que debe tenerse en cuenta para interpretar 
correctamente un número considerable de símbolos . 

“Debe escribirse ¡pantáculo» (pantaculum, literalmente 'pequeño Todo") y no «pentáculo», como a 
menudo se hace; este error ortográfico ha hecho creer a algunos que la palabra tenia relación con el 
número 5 y debía considerarse sinónima de «pentagrama». 

"Esta concepción está en cierto modo implícita en el mismo plano de la catedral; pero, al menos 
de momento, no podemos dar la justificación de esta afirmación, pues nos llevaría demasiado lejos. 


XIX 


El jeroglífico de Cáncer” 


A lo largo de varios estudios, hemos tenido la oportunidad de aludir con fre- 
cuencia al simbolismo del ciclo anual, con sus dos periodos, ascendente y descen- 
dente, y en especial al de las dos puertas solsticiales, que abren y cierran respectiva- 
mente esos dos periodos del ciclo y están en relación con la figura de Jano entre los 
latinos y con la de Ganésha entre los hindúes.” Para percatarse de la importancia de 
este simbolismo, debe recordarse que, en virtud de la analogía de cada una de las 
partes del universo con el todo, existe una relación entre las leyes de todos los ciclos, 
del orden que fueren, de suerte que el ciclo anual, por ejemplo, podrá verse como 
una imagen reducida, y en consecuencia más cercana, de los grandes ciclos cósmi- 
cos (la expresión «gran año» lo indica con bastante nitidez) y como un compendio, 
si así puede decirse, del trascurso mismo de la manifestación universal. Ello aporta a 
la astrología todo su significado como ciencia estrictamente «cosmológica», 

Siendo así, los dos «puntos de detención» del curso solar (es el sentido etimoló- 
gico del vocablo «solsticio») corresponden a los dos términos extremos de la mani- 
festación, bien en su conjunto, bien en cada uno de los ciclos que la constituyen, ci- 
clos que están en multitud indefinida y que no son sino los diferentes estados o 
grados de la existencia universal. Si se aplica esto a un ciclo dterminado de mani-- 
festación individual como el de la existencia humana, se podrá entender con facili- 
dad por qué las dos puertas solsticiales son designadas tradicionalmente como «la 
puerta de los hombres» y la «puerta de los dioses». La «puerta de los hombres» co- 
rresponde al solsticio de verano y al signo zodiacal de Cáncer y es el comienzo de 
la manifestación individual. La «puerta de los dioses», correspondiente al solsticio de 
invierno y al signo zodiacal de Capricornio, es el final de esa misma manifestación 
y constituye el paso a los estados superiores, ya que los «dioses» (los déva de la tra- 
dición hindú), al igual que los «ángeles» según otra terminología, representan pro- 
piamente desde el punto de vista metafísico los estados supraindividuales del ser.' 


"Publicado en Y. £, julio de 1931. 
"Véase especialmente Le Roi du Monde, cap. III. 
'Este punto está explicado con mayor amplitud en Les Etats multiples de F'Etre. 
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Si se presenta la división de los signos zodiacales en función de los cuatro trí- 
sonos elementales, se observa que el signo de Cáncer corresponde al «fondo de las 
aguas», es decir, en sentido cosmológico, al medio embriogénico en el que están 
depositados las semillas del mundo manifestado. Dichas semillas pertenecen, en el 
orden «macrocósmico», al Brahmánda o «huevo del mundo», y, en el orden «mi- 
crocósmico», al pinda, prototipo formal de la individualidad, preexistente en modo 
sutil desde el origen de la manifestación cíclica, como una de las posibilidades que 
deberán desarrollarse en el curso de dicha manifestación.* 

De igual forma puede relacionarse con el hecho de que la constelación de 
Cáncer es el lugar de la Luna, cuya influencia sobre las aguas es bien conocida, y 
que, como las aguas mismas, representa el principio pasivo y plástico de la mani- 
festación: la esfera lunar constituye propiamente el mundo de la formación», la 
capacidad de elaborar formas en estado sutil, punto de partida de la existencia in- 
dividual.' 

En el símbolo astrológico de Cáncer, 90, se contempla el germen en estado 
de semidesarrollo, que es precisamente el estado sutil. Se trata, pues, no del em- 
brión corpóreo, sino del prototipo formal al que nos referíamos más arriba, cuya 
existencia se localiza en el dominio psíquico o «mundo intermedio». Por otra par- 
te, su figura como la u sánscrita, grafema espiral que, en el akshara o monosílabo 
sagrado Om, constituye el término intermedio entre el punto (m), que representa 
la no-manifestación principal, y la línea recta (a), que representa el desarrollo com- 
pleto de la manifestación en el estado denso o burdo (corpóreo).* 

Además, esta semilla es doble en el signo de Cáncer, sus dos partes idénticas 
se sitúan en posiciones inversas, representando por eso mismo dos términos com- 
plementarios: el yang y el yin de la tradición extremo-oriental, donde el símbolo 
yin-yang que los une tiene precisamente forma análoga. 

Este símbolo, representativo de los movimientos cíclicos, con fases vinculadas 
al dominio alterno del yang y del yin, se relacionan con otras figuras de enorme 
importancia desde el punto de vista tradicional, como la svástika y la doble espi- 
ral, símbolo de los dos hemisferios. Éstos, uno luminoso y otro oscuro (yang, en su 
sentido original, es el lado de la luz, y yin el de la sombra), son las dos mitades del 
«huevo del mundo», asimiladas respectivamente al cielo y la tierra." Son asimismo 


*Véase L'Homme et son devenir selon le Vedánta, cap. XIII y XIX. La analogía constitutiva del «mi- 
crocosmos» y el ¡macrocosmos», así considerados, se expresa en la doctrina hindú con esta fórmula: 
¿Yathá pinda, Tathá Brahmánda», 'tal el embrión individual (sutil), tal el huevo del mundo. 

¡Véase ibid., cap. XXL — Hemos señalado en diversas ocasiones la identidad del «mundo de la for- 
mación» o Yetsiráh, según la terminología de la cábala hebrea, y el ámbito de la manifestación sutil. 

“Sobre estas formas geométricas, correspondientes respectivamente a los tres mátrás de Om, véase 
ibid., cap. XVI. — Conviene recordar a este propósito que el punto es el principio primordial de todas 
las figuras geométricas, corno lo no-manifestado lo es de todos los estados de manifestación, y que, sien- 
do no-formal y «sin dimensiones», es en su orden la unidad verdadera e indivisible, lo que hace de él 
un simbolo natural del Ser puro. 

"Estos dos hemisferios estaban representados entre los griegos por los tocados redondos de los Dios- 
curos, que son las dos mitades del huevo de Leda, es decir, del huevo de cisne, que, como también el 
huevo de serpiente, representa el «huevo del mundo» (véase el Hamsa de la tradición hindú). 
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para todo ser, y siempre en función de la analogía entre «microcosmos» y «macro- 
cosmos», las dos mitades del Andrógino primordial, que generalmente se describe, 
de modo figuardo con forma esférica.” Esta forma esférica es la del ser completo 
que está en potencia en el germen originario, y que adquirirá su constitución ple- 
na y efectiva al término del desarrollo cíclico individual. 

Por otra parte, se advierte que su forma es también el esquema de la concha 
(shankha), en clara relación con las aguas y se representa igualmente como matriz 
que recibe los gérmenes del ciclo futuro durante los períodos de pralaya o «diso- 
lución exterior» del mundo. Esa concha encierra el sonido primordial e imperece- 
dero lakshara), el monosilabo Om, que, por sus tres elementos sonoros (mátrá), 
conforma la esencia del triple Veda. Así es como el Veda se perpetúa siendo como 
es anterior a todos los mundos, y en cierto modo oculto o encubierto durante los 

cataclismos cósmicos que separan los diferentes ciclos, para manifestarse a la pos- 

tre de nuevo al inicio de cada ciclo.” 

El esquema puede completarse como representación del propio akshara: la li- 
nea recta (a) recubre y encierra la concha (u), que contiene en su interior el pun- 
to (m) o principio esencial de los seres.'” AÍl mismo tiempo, la línea recta por su ho- 
 rizontalidad, simboliza la «superficie de las aguas», es decir, el medio sustancial en 
| el que se desarrollarán las semillas (representado en el simbolismo oriental de la 
apertura de la flor de loto) después de finalizado el período intermedio de oscuri- 
| y. dad (sandhyá) entre dos ciclos. Siguiendo con la misma representación esquemá- 
| y. tica, tendremos una figura que se puede describir como la concha boca abajo 
| Y abriéndose para dejar salir las semillas siguiendo la línea recta ahora orientada en 
dirección vertical descendente, que no es sino el del desarrollo de la manifestación 


a AR 


a partir de su principio no-manifestado.” 

hs De estas dos posiciones de la concha, que se encuentran en las dos mitades del 
símbolo de Cáncer, la primera corresponde a la figura del arca de Noé (o de Sat- 
2 yavrata en la tradición hindú), que puede representarse como la mitad inferior de 
-unacircunferencia, cerrada por su diámetro horizontal, en cuyo interior se contie- 
ne el punto en el que se concentran todos las semillas en estado de repliegue ab- 
soluto.” La segunda posición está simbolizada por el arco iris que aparece wen la 


“Véase, por ejemplo, el discurso que Platón pone en El Banquete en boca de Aristófanes, cuyo va- 
lor simbólico, auque evidente, los comentarios modernos cometen el error de ignorar. Hemos desarro- 
+ lado las consideraciones concernientes a esta forma esférica en Le Symbolisme de la Croix. 

”La afirmación de la perpetuidad del Veda está emparentada con la teoría cosmologica de la pri- 
mordialidad del sonido (shabda) entre las cualidades sensibles (como cualidad propia del Éter, Ákás- 
ha, que es el primero de esos elementos); y esta teoría a su vez debe ser puesta en relación con la de la 
«creación por el Verbo» en las tradiciones occidentales: el sonido primordial es la Palabra divina «por 
la cual todas las cosas han sido hechas». 

"" Curiosamente este esquema es también el de la oreja humana, órgano de la audición, que, si ha 
de ser apta para la percepción del sonido, debe tener una disposición conforme a la naturaleza de éste. 

"Esta nueva figura es la que se da en el Argueómetra para la letra heth, letra zodiacal de Cáncer. 

“La semicircunferencia debe considerarse aquí corno un equivalente morfológico del elemento es- 
piral al que antes aludiamos; pero en éste se ve claramente el desarrollo in fieri a partir del punto-germen 
inicial. 
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nube», es decir, en la región de las aguas superiores, en el momento que señala el 
restablecimiento del orden y la regeneración de todos los seres, mientras que el 
arca, durante el cataclismo, flotaba sobre el océano de las aguas inferiores. Esta- 
mos ante la mitad superior de la misma circunferencia. La conjunción de las dos 
figuras, inversas y complementarias a la par, forma una sola figura circular o cicli- 
ca completa, reconstrucción de la forma esférica primordial: esta circunferencia es 
el corte vertical de la esfera, cuyo corte horizontal está representado por el recinto 
circular del paraíso terrenal.* En el yin-yang extremo-oriental, se localizan en la 
parte interior las dos semicircunferencias, algo desplazadas debido al desdobla- 
miento del centro que representa una polarización para cada estado de manifes- 
tación, y que es análoga a la de Sat o el Ser puro en Purusha-Prakriti para la ma- 
nifestación universal.'* 

Estas reflexiones no pretenden ser completas. Sin duda sólo abarcan algunos 
de los aspectos del signo de Cáncer. Al menos servirán de muestra para indicar 
que la astrología tradicional es algo más que un «arte adivinatoria» o una «ciencia 
conjetural», como creen los modernos. Hay en ella, bajo expresiones diferentes, 
todo cuanto se encuentra también en otras ciencias del mismo orden, según lo ya 
indicado en nuestro estudio sobre «la ciencia de las letras». Ello confiere a estas 
ciencias un carácter propiamente iniciático, que permite englobarlas con certeza 
como parte integrante de la «ciencia sagrada». 


"Véase Le Roi du Monde, cap. XI. — Esto guarda asimismo relación con los misterios de la letra 
nún del alifato árabe. 

'*Es una primera distinción o diferenciación, pero todavía sin separación de los complementarios; 
a este estadio corresponde propiamente la constitución del Andrógino, mientras que, antes de esa dife- 
renciación, no puede hablarse más que de la «neutralidad» que es la del Ser puro (véase Le Symbolis- 
me de la Croix, cap. XXVIID. 


Shet' 


Kána el-insánu hayyatan fil-qidam. 
(«Antiguamente el hombre fue serpiente»). 


En un curioso libro inglés sobre las «postrimerías», The Antichrist (Personal. 
Future), de E. H. Moggridge, hay un punto que ha llamado particularmente nues- 
tra atención. Sobre él nos gustaría aportar alguna luz: la interpretación de los nom- 
bres de Nimrod y Shet. A decir verdad, la identificación de ambos por el autor im- 
pone muchas reservas, pero hay por lo menos cierta relación real, y las 


- vinculaciones establecidas sobre la base del simbolismo animalístico nos parecen 
bien fundadas. 


Precisemnos en primer lugar que tanto namar en hebreo, como nimr en árabe, 
es propiamente el «animal moteado», nombre común al tigre, a la pantera y al le- 
opardo. Se puede afirmar, ateniéndonos al sentido más superficial, que estos ani- 
males representan adecuadamente al «cazador» que fue Nimrod según la Biblia. 
Pero además el tigre, considerado en sentido positivo es, como el oso en la tradi- 
ción nórdica, un símbolo del Eshátriya. La fundación de Nínive y del imperio asi- 
rio por Nimrod parece ser, efectivamente, producto de una rebelión de los Eshatri- 
ya contra el poder de la casta sacerdotal caldea. De ahí la relación legendaria 
establecida entre Nimrod y los Nephilim u otros «gigantes» antediluvianos, que 
también representan a los Rshatriya en períodos anteriores. De ahí también que 
Nimrod haya quedado como imagen proverbial del poder temporal que se afirma 
con independencia de la autoridad espiritual 

Ahora bien; ¿qué relación tiene todo esto con Shet? El tigre y los demás anima- 
les semejantes son, en cuanto «destructores» emblemas del Set egipcio, hermano y 
asesino de Osiris, al cual los griegos llamaron Tifón. El espíritu «nimródico» tiene un 
origen tenebroso designado con el nombre de Set, sin pretender por ello que éste se 
identifique con el mismo Nimrod: se da aquí una distinción que supera el simple ma- 
tiz. Pero el punto que ofrece mayor dificultad es ese significado maléfico del nombre 


de Seto Shet, que, en cuanto designa al hijo de Adán, lejos de significar la destruc- 


ción evoca por el contrario la idea de estabilidad y de restauración del orden. Ade- 
más, si se quieren establecer resonancias bíblicas, el papel de Set con respecto a Osi- 


"Publicado en V. /., octubre de 1931. 
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ris trae a la memoria el de Caín con respecto a Abel. A este propósito advertimos que 
algunos hacen de Nimrod uno de los «cainitas» que consiguieron escapar del cata- 
clismo antediluviano. Pero el Shet del Génesis se opone a Caín, lejos de poder identi- 
carse con él ¿cómo, pues, se encuentra su nombre aquí asociado? 

De hecho, el vocablo Shet tiene ya en hebreo los dos sentidos contrarios: el de 
fundamento» y el de «tumulto» y «ruina».* La expresión beni Shet («hijos de Shetu) 
se encuentra también con ese doble significado. Es cierto que los lingúistas quie- 
ren ver en ese doble significado dos palabras distintas, provenientes de dos raíces 
verbales distintas: shyt para el primero y shat para el segundo. Pero la distinción de 
las dos raíces es secundaria, y en todo caso sus elementos constitutivos esenciales 
son los mismos. En realidad, ello denota una aplicación de ese doble sentido de los 
simbolos al cual frecuentemente hemos aludido. Su aplicación es más propia en el 
caso del simbolismo de la serpiente. 

En efecto, si el tigre o el leopardo es un simbolo del Set egipcio, la serpiente es 
el otro? Esto se comprende sin dificultad, si se tiene en cuenta su aspecto maléfico, 
que es el más común. Pero se olvida casi siempre que la serpiente tiene además un 
aspecto benéfico, presente en el simbolismo del antiguo Egipto, especialmente en la 
forma de la serpiente real, el uraeus o basilisco.* Incluso en la iconografía cristiana, 
la serpiente es a veces simbolo de Cristo.' El Shet bíblico, cuyo papel en la leyenda 
del Grial hemos señalado en otra ocasión.” se presenta a menudo como una «prefi- 
suración» de Cristo.” Puede afirmarse que los dos Shet no son en el fondo sino las 
dos serpientes del caduceo hermético.” Son, si se prefiere, la vida y la muerte, ema- 
nadas de un poder único en su esencia pero doble en su manifestación.” 

Si nos fijamos en esta interpretación en términos de vida y muerte, aunque sólo 
sea una aplicación concreta de la consideración de dos términos contrarios o anta- 
sónicos, es porque el simbolismo de la serpiente está ligado principalmente a la idea 
de vida.” En árabe, la serpiente se llama el-hayyah, y la vida el-hayáh (hebreo ha- 


*'La palabra es idéntica en los dos casos, pero, cosa harto curiosa, es masculina en el primero y le- 
menina en el segundo. 

'Es soprendente que el anagrama del nombre griego Typhón contenga los mismos elementos que 
el de Pythón. 

*Recordemos también la serpiente que simboliza a Kneph y saca el «huevo del mundo» por la boca 
(simbolo del Verbo); ya sabemos que éste, para los druidas, era igualmente el «huevo de serpiente» (re- 
presentado por el fósil de un erizo de mar). 

'En Le Roi du Monde, cap. 1II, hemos señalado a este respecto la representación de la ranfisbena», 
serpiente de dos cabezas, una de las cuales representa a Cristo y la otra a Satán. 

* Le Roi du Monde, cap. V. 

"Es verosímil que los gnósticos llamados «setianosa no difirieran en realidad de los «ofitas», para los 
cuales la serpiente (óphis) era simbolo del Verbo y de la Sabiduria (Sophia). 

“Es muy curioso que el nombre de Shet, reducido a sus elementos esenciales S T en el alfabeto la- 
tino (que no es más que una forma del alfabeto fenicio), constituye la figura de la «serpiente de bron- 
ce». Por cierto, en hebreo «serpiente» es (nahash) y «bronce» o «cobre», (nehash); en árabe encontramos 
algo similar: nahas ('calamidad') y nahás ('cobre”. 

"Sobre este punto, nos remitimos al estudio que hemos dedicado a las «piedras del rayo». 

' Este sentido es particularmente manifiesto para la serpiente que se enrosca en torno el bastón de 
Esculapio. 


d 
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yah, a la vez «vida» y «animal», de la raíz hayí, común a ambas lenguas)." Esto, rela- 
cionado con el simbolismo del «árbol de vida»,* permite entrever un particular vín- 
culo entre la serpiente y Eva (Hawá, la viviente»). Viene a cuento recordar aquí las 
figuraciones medievales de la «tentación», donde el cuerpo de la serpiente, enrosca- 
do al árbol, tiene busto de mujer.” Cosa no menos extraña, en el simbolismo chino 
Fo-hi y su hermana Niu-kua, que, según se cuenta, reinaron juntos como matrimo- 
nio de hermanos. De igual modo la hallamos en el antiguo Egipto (inclusive hasta 
en la época de los Tolomeos): se representan a veces con cuerpo de serpiente y ca- 
beza humana; y hasta ocurre que las dos serpientes se entrelacen como las del ca- 
duceo, aludiendo sin duda al yang y el yin complementarios.'* 

Sin insistir más, porque nos arriesgaríamos a irdemasiado lejos, podemos ver 
en todo ello la señal de que la serpiente, desde épocas muy remotas, ha tenido una 
importancia insospechada hoy. Si se estudiaran detenidamente todos los aspectos 
de su simbolismo, especialmente en Egipto y en la India, podría llegarse a sor- 
prendentes descubrimientos. 

Acerca del doble sentido de los símbolos, adviértase que el número 666 tampo- 
co tiene significado exclusivamente maléfico. Cierto que es «el número de la Bestia», 
pero ante todo es un número solar, y, como en otro lugar hemos dicho,* el de Ha- 
kathriel o «Ángel de la corona». Por otra parte, el mismo número resulta del nom- 
bre Sorath, que es, según los cabalistas, el demonio solar, opuesto en cuanto tal al 
arcángel Mikael, y esto se refiere a las dos caras de Metraton.* Sorath es, además, el 
anagrama de sthur, «cosa escondida»: ¿es éste el imombre de misterio» del Apocalip- 
sis? Ahora bien, si sathar significa «ocultar», significa también «proteger». En árabe el 
mismo vocablo satar evoca casi únicamente la idea de «protección», e incluso a me- 
nudo la de una protección divina y providencial.'” Una vez más las cosas son, pues, 
más complejas de lo que piensan quienes sólo las ven unilateralmente. 

Retomemos los animales simbólicos del Set egipcio. Entre ellos está también el 
cocodrilo, lo que se explica de por si, y el hipopótamo, que algunos han querido 
identificar con el Behemót del Libro de Job, y acaso no sin cierta razón, aunque 
esa palabra (plural de behemah, en árabe bahimah) sea en puridad una designa- 
ción colectiva de los grandes cuadrúpedos.” Otro animal que, aunque resulte muy 


" EFHay es uno de los principales nombres divinos; debe traducirse, no por sel Viviente», como a 
menudo se hace, sino por «el Vivificante», el que da la vida o es el principio de ella. 

“Véase Le Symbolisme de la Croix, cap. XXV. 

Se encuentra un ejemplo en el portal izquierdo de Notre-Dame de Paris. 

Se dice que Niu-kua fundió piedras de los cinco colores (blanco, negro, rojo, amarillo, azul) para 
reparar una raspadura en la bóveda celeste, y también que cortó las cuatro patas de la tortuga para 
asentar en ellas las cuatro extremidades del mundo. 

Le Roi du Monde, cap. V. 

'*Tbíd., cap. III. 

” ¿Sería un exceso de fantasía lingúistica relacionar estas palabras con el griego sótér. "salvador? ¿Y 
ha de decirse, a este respecto, que puede y aun debe existir una singular semejanza entre las designa- 
ciones de Cristo (El-Messih) y del Anticristo (El- Messirh)? 

"La raiz baham o abham significa 'ser mudo' y también “estar oculto'; si el sentido general de Be- 
hemó!t se vincula a la primera de estas dos ideas, la segunda puede evocar más especialmente al aní- 
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extraño, tiene en nuestro caso tanta importancia como el hipopótamo-es el asno, 
y más en concreto el asno de pelo rojo,” que era representado como uno de los se- 
res más temibles entre los que el difunto debía encontrar en el trascurso de su via- 
je de ultratumba, o, lo que esotéricamente es lo mismo, el iniciado en el curso de 
sus pruebas. ¿No sería ésa, mejor que el hipopótamo, la «bestia escarlata» del Apo- 
calipsis?*” En todo caso, uno de los aspectos más oscuros de los misterios «tifóni- 
cos» era el culto del «dios de cabeza de asno». Como se sabe se acusó a los prime- 
ros cristianos de adherirse a él." Tenemos algunas razones para creer que, en una 
u otra forma, ese culto se ha continuado hasta nuestros días, y algunos afirman, in- 
cluso, que perdurará hasta el fin del ciclo actual. 

De este último punto, vamos a sacar por lo menos una conclusión: al declinar 
una civilización, lo menos depurado de su tradición es lo último en morir, en espe- 
cial su faceta mágica». Ello, debido a las desviaciones que origina, contribuye a com- 
pletar su ruina. Esto es lo que, se dice, pudo ocurrir con la Atlántida. Son también 
los únicos residuos que han subsistido en el caso de civilizaciones que han desapa- 
recido por completo. Es fácil comprobarlo en Egipto o en Caldea, e incluso en el 
druidismo. Sin duda el «fetichismo» de los pueblos negros tiene origen análogo. Po- 
dría decirse que la hechicería está formada por vestigios de las civilizaciones muer- 
tas. ¿Será por eso que la serpiente, en las épocas más recientes, sólo ha conservado 
su significado maléfico, y que el dragón, antiguo símbolo oriental del Verbo, no sus- 
cita ya sino ideas «diabólicas» en el espíritu de los modernos occidentales? 


mal «que se oculta entre los juncos»; y aquí es también bastante curiosa la relación con el sentido de la 
otra raíz, satar, a que acabamos de referirnos. 

"Una curiosa semejanza lingúística más: en árabe, «asno» se dice hímar (en hebreo: hemór), y 
«rojo», ¿hmar, el rasno rojo» sería, pues, como la «serpiente de bronce», una especie de «pleonasmo» sim- 
bólico-fonético. 

En la India, el asno es la montura simbólica de Mudévi, el aspecto infernal de la Shakti. 

"Bl papel de la acérnila en la tradición evangélica, en el portal de Belén y en su entrada triunfal en 
Jerusalén, puede extrañar a tenor del carácter maléfico que se le atribuye en casi todas las demás tra- 
diciones; y la medieval fiesta del asno» jamás ha recibido una explicación satisfactoria; nos cuidaremos 
mucho de arriesgarnos a aventurar una interpretación sobre un tema tan oscuro. 


XXI 


Sobre el significado de los «carnavales»' 


Con motivo de cierta «teoría de la fiesta» avanzada por un sociólogo, habíamos 
señalado” que dicha teoría, entre otros defectos, caía en el reduccionismo de todas 
- las fiestas a un solo modelo, los «carnavales», expresión que nos parece lo bastan- 
te clara para ser comprendida por todos, ya que el carnaval representa efectiva- 
mente lo que de ellas subsiste aún en Occidente. Decíamos entonces que con mo- 
tivo de ese género de fiestas surgen problemas que requieren un examen más 
pausado. En efecto, la impresión que de ellas se desprende es siempre, y ante todo, 
la de «desorden» en el sentido más exacto del término. ¿Cómo se justifica, pues, la 
- existencia de esas fiestas tanto en una época como la nuestra —donde, si fuesen 
peculiares de ella, cabría considerarlas una de las numerosas manifestaciones del 
desequilibrio general — como en las civilizaciones tradicionales, si a primera vista 

parecen incompatibles? 
| Es oportuno citar aquí algunos ejemplos. En primer lugar mencionaremos 
- Ciertas fiestas de carácter realmente extraño que se celebraran en la Edad Media. 
La «fiesta del asno», en la que este animal, cuyo simbolismo propiamente «satáni- 
- co» es muy conocido en todas las tradiciones,' era introducido hasta el coro de la 
iglesia, donde ocupaba el sitio de honor y recibía las más extraordinarias reveren- 

cias; y la «fiesta de los locos», donde el bajo clero se entregaba a las más depra- 
vadas incontinencias, realizando una parodia de la jerarquía eclesiástica y de la li- 
turgia.* ¿Cómo es posible explicar que semejantes representaciones, cuyo carácter 


"Publicado en E. T., diciembre de 1945. 

"Véase E. T. abril de 1940, pág. 169. 

"Sería un error querer oponer a esto el papel desempeñado por el pollino en la tradición evangéli- 
ca, pues, en realidad, el buey y el asno, situados a una y otra parte de la cuna en el nacimiento de Cris- 
to, simbolizan respectivamente el conjunto de las fuerzas benéficas y el de las fuerzas maléficas; ambos 
conjuntos volvemos a encontrarlos en la Crucifixión, bajo la forma del buen ladrón y el mal ladrón. Por 
Otra parte, Cristo montado sobre un jumento al entrar en Jerusalén representa el triunfo sobre las fuer- 
zas maléficas, triunfo cuya realización constituye propiamente la «Redención». 

*Esos «locos» llevaban un bonete con largas orejas, claramente destinado a evocar la idea de una ca- 
beza de asno, y este rasgo no es menos significativo desde el punto de vista en que nos hemos situado.. 
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más evidente es irrefutablemente el de parodia y aun de sacrilegio,' fueran no sólo 
toleradas, sino incluso soficialmente» admitidas en aquella época? 
Mencionaremos también las saturnales de la antigua Roma, de las que pare- 
ce derivar el carnaval moderno, aunque en la actualidad constituyen un vestigio 
muy débil: durante esas fiestas, los esclavos mandaban a los amos y éstos les serví- 
an. Existía entonces una imagen de un «mundo invertido», donde todo se hacía al 
revés del orden normal.” Aunque generalmente se intente evocar en esas fiestas un 
recuerdo de la «edad de oro», esta interpretación es falsa, pues no se trata de una 
especie de «igualdad» que representaría len la medida en que lo permitieran las 
condicones vigentes)" la indiferenciación primera de las funciones sociales. Se tra- 
ta de algo completamente diferente: una inversión de las relaciones jerárquicas. Tal 
inversión constituye, grosso modo, una de las características propias del «satanis- 
mo». Hay que ver en ellas más bien algo que se refiere al aspecto «siniestro» de Sa- 
turno, aspecto que ciertamente no le pertenece en cuanto dios de la redad de oro», 
sino, al contrario, en cuanto es actualmente el dios caído de un periodo acabado.” 
De estos ejemplos se deduce que en las fiestas de ese género hay invariable- 
mente un elemento «siniestro», «satánico». Es de notar, en particular, que preci- 
samente este elemento es lo que place al vulgo y excita su alegría. En efecto, mos 
hallamos ante algo propicio, más que cualquier otra cosa, para satisfacer las incli- 
naciones del «hombre caido», en la medida en que estas inclinaciones lo llevan a 
desarrollár las posibilidades más rastreras de su ser. Ahí reside la razón de ser de 
tales fiestas: canalizar» de alguna forma esas tendencias y hacerlas lo más inofen- 
sivas posible dándoles ocasión de manifestarse, pero sólo durante períodos muy 
breves y en circunstancias bien marcadas, y asignando además a esa manilestación 
límites estrictos que no puede trasgredir.” De no ser así, esas mismas tendencias, 


"El autor de la teoria a que aludimos reconoce ciertamente la existencia de esta parodia y sacrile- 
gio, pero, al conectarlos con su concepción de. rfiestas en general, pretende hacer de ellos elementos 
característicos de lo sagrado», lo que constituye una paradoja desproporcionada, y, hay que decirlo cla- 
ramente, una contradicción crasa. 

5 Hallaros incluso, en distintas latitudes, casos de fiestas del mismo estilo en las que se llegaba has- 
ta a investir temporalmente a un esclavo o a un criminal con los atributos regios y todo el poder que 
comportan. sólo que para darle muerte cuando la fiesta había terminado. 

*El mismo autor habla tarnbién, a este propósito, de «actos al revésa y aun de sretorno al caos», lo 
que contiene por lo menos una parte de verdad, mas por una inexplicable confusión de ideas, quiere 
asimilar ese caos a la «edad de oro». 

* Queremos decir, las condiciones del Kasi Yuga o redad de hierro», de la que la época romana for- 
ma parte tanto como la nuestra. 

Que los antiguos dioses se conviertan en cierto modo en dernonios es un hecho generalmente 
comprobado, y del cual la actitud de los cristianos con respecto a los dioses del «paganismo» no es sino 
un simple caso particular; pero nunca ha sido convenientemente explicado; no podemos insistir aqui 
sobre este punto. que nos llevaria fuera de muestro tema. Ahora bien, esto, que atañe tan sólo a ciertas 
condiciones cíclicas, no afecta ni modifica en nada el carácter esencial de esos mismos dioses en tanto 
que simbolizan intemporalmente principios de order. suprahumano, de suerte que, junto a este aspec- 
to maléfico accidental, el aspecto benéfico subsiste siempre a pesar de todo, y aun cuando sea comple- 
tamente desconocido por la sgente de fueran la interpretacion astrológica de Saturno podría ofrecer un 
ejemplo a este respecto, 

Y Esto está en relación con el asunto del arecuadro» simbólico, sobre el que abundarernos más adelante. 
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carentes del mínimo de satisfacción exigido por el estado actual de la humanidad, 
- correrian el riesgo de explotar, si así puede decirse,” y extender sus efectos a la exis- 
tencia entera, tanto colectiva como individual, causando un desorden muchisimo 


más grave que el que se produce sólo durante algunos días expresamente reserva- 


dos a tal fin. Desorden tanto menos temible cuanto que se encuentra por eso mis- 
mo como «regulado», pues, por una parte, esos días están puestos fuera del curso 
normal de las cosas, de modo que no ejercen sobre éste ningún influjo apreciable, 
y, por otra parte, el hecho de que no haya nada de imprevisto «normaliza» en cier- 
to modo el desorden mismo y lo integra en el orden total. 

Adernás de esta explicación general, que es evidente si se quiere reflexionar so- 
bre ella, se pueden realizar algunas observaciones útiles en lo concerniente a las 
«mascaradas», que desempeñan un papel clave en el carnaval propiamente dicho 
y en otras fiestas similares. Tales observaciones confirmarán lo que acabamos de 
decir. En efecto, las máscaras de carnaval son generalmente feas y evocan a me- 
nudo formas animalescas o demoníacas, de suerte que constituyen una especie de 
«materialización» plástica de esos bajos, o «infernales», instintos, a los cuales se les 
permite entonces exteriorizarse. Cada cual elegirá obviamente la máscara que más 
le convenga, es decir, aquella que represente lo que es más conforme con sus pro- 
pias tendencias, de modo que podría decirse que la máscara, cuya aparente fun- 
ción es la de ocultar el verdadero rostro del individuo, descubre a los ojos de todos 
lo que él lleva realmente dentro, pero que habitualmente debe disimular. Adviér- 
tase, pues ello indica con más precisión aún el carácter de estos hechos, que se da 
así una especie de parodia de esa «reversión» que, según lo hemos explicado en 
otro lugar,'” se produce en cierto grado del proceso iniciático; parodia —deci- 
mos— y tergiversación verdaderamente «satánica», pues constituye una exteriori- 
zación no ya de la espiritualidad, sino de las más viles inclinaciones del ser.” 

Para terminar con esta breve ojeada, agregaremos que, si las fiestas de este tipo 
van menguando progresivamente y no parecen despertar ya apenas el interés de la 
multitud, se debe a que, en una época como la nuestra, han perdido verdadera- 
mente su razón de ser.* 


"A fines de la Edad Media, cuando dichas fiestas grotescas fueron suprimidas o cayeron en desu- 
so, se produjo una expansión de la hechicería sin ninguna proporción con lo que se había visto en los 
siglos precedentes: estos dos hechos guardan entre si una relación bastante directa, aunque general- 
mente inadvertida, lo que es tanto más asombroso cuanto que hay ciertas semejanzas bastante llama- 
tivas entre dichas fiestas y el sabat de los hechiceros, donde todo se hacia también ral revés». 

“Véase «L'Esprit est-il dans le corps ou le corps dans Pesprit». 

“Había también, en ciertas civilizaciones tradicionales, periodos especiales en los que, por razones 
semejantes, se permitía a los «influjos erráticos» manifestarse libremente, tomando, claro está, las debi- 
das precauciones. Esos influjos corresponden en el orden cósmico, a lo que es el psiquismo inferior en 
el ser humano, y, por consiguiente, entre sus manifestaciones y las de los influjos espirituales existe la 
misma relación inversa que entre las dos clases de exteriorización que acabamos de mencionar. Ade- 
más, en esas condiciones, no es difícil comprender que la propia mascarada constituye una especie de 
aparición de fantasmas (ularvas») o espectros maléficos. 

"Esto equivale a decir que ya no son, propiamente hablando, sino «supersticiones», en el sentido 
etimológico de la palabra. 
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En efecto, ¿cómo puede «circunscribirse» el desorden y encerrarlo en límites ri- 
durosamente definidos cuando está presente por doquier y se manifiesta de conti- 
nuo en todos los ámbitos de la actividad humana? La práctica desaparición de es- 
tas fiestas —que, si uno se atuviera a las apariencias externas y a un punto de vista 
simplemente «estético», podría caer en la tentación de felicitarse en razón del as- 
pecto de «fealdad» que inevitablemente revisten — constituye al contrario, cuando 
se va al fondo de las cosas, un síntoma muy poco tranquilizador, porque atestigua 
que el desorden ha irrumpido en todo el curso de la existencia y se ha generaliza- 
do hasta tal punto que vivimos en realidad, podría decirse, un siniestro «carnaval 
perpetuo». 


XXI] 


Algunos aspectos del simbolismo del pez' 


El simbolismo del pez, presente en numerosas tradiciones, incluido el cris- 
tianismo, es muy complejo y ofrece una multiplicidad de aspectos que exigen ser 
distinguidos con precisión. En cuanto a los orígenes de este símbolo, parece que 
. hay que atribuirle proveniencia nórdica, si no hiperbórea. En efecto, consta su 
- presencia en el norte de Alemania y en Escandinavia.” En estas regiones está ve- 
- rosímilmente más cerca de su punto de partida que en el Asia central, a donde 
fue llevado sin duda por la gran corriente que, salida directamente de la tradi- 
- ción primordial, no tardaría en dar lugar a las doctrinas de India y Persia. Por 
otra parte, ciertos animales acuáticos desempeñan en general un papel destaca- 
do 'en el simbolismo de los pueblos del norte. Baste citar el ejemplo del pulpo, 
- particularmente difundido entre los escandinavos y los celtas, y presente también 
en la Grecia arcaica como uno de los principales motivos de la ornamentación 
- micénica. 

Otro hecho corrobora estas consideraciones: en la India, la manifestación en 
- forma de pez (Matsya-avatára) se considera la primera de todas las manifestacio- 
nes de Vishnu,* la que da comienzo al ciclo actual, y por lo tanto en relación in- 
- mediata con el punto de partida de la tradición primordial. Téngase en cuenta que 
- Vishnu representa el Principio divino considerado en su peculiar aspecto de con- 
servador del mundo. Papel éste muy próximo al del «Salvador» o, más bien, un 
caso particular de aquél; y como tal aparece en algunas de sus manifestaciones, co- 


"Publicado en E. T., febrero de 1936. 

"Véase L, Charbonneau-Lassay, «Le Poisson», en Reg., diciembre de 1926. 

“Los brazos del pulpo son normalmente rectos en las representaciones escandinavas, mientras que 
están enroscados en espiral en motivos decorativos micénicos; en éstos, figura a menudo también la 
svástika o equivalentes de la misma. El símbolo del pulpo se refiere al signo zodiacal de Cáncer, que co- 
tresponde al solsticio de verano y al «fondo de las aguas»: es fácil comprender así que haya podido to- 
Marse a veces en un «sentido maléfico», ya que ese solsticio es la Janua Inferní. 

*Debemos hacer notar que no decimos «encarnaciones», como se hace habitualmente en Occi- 
dente, por la inexactitud que comporta esta palabra. El sentido propio del vocablo avatára es el de «des- 
- Censo» del Principio divino al mundo manifestado. 
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rrespondientes a fases críticas de la historia del mundo.* Ahora bien, la idea de 
«Salvador» está igual y explícitamente conexa al simbolismo cristiano del pez, pues 
la última letra del ichthys griego se interpreta como la inicial de sóter.* Esto no tiene 
nada de sorprendente, tratándose de Cristo. Sin embargo, hay emblemas que po- 
nen de relieve algunos de sus otros atributos y que no expresan formalmente ese 
papel de «Salvador». 

Vishnu, al final del Manvantara que precede al nuestro, se aparece en forma de 
pez a Satyavrata que, con el nombre de Vajvaswata, será el Manu o legislador del 
ciclo actual. El dios le anuncia que el mundo va a ser destruido por las aguas, y le or- 
dena construir el arca en la cual deberán guardarse los gérmenes del mundo futuro. 
Después, siempre en forma de pez, él en persona guía el arca sobre las aguas duran- 
te el cataclismo. Lo curioso es que semejante representación del arca conducida por 
el pez divino también se encuentra, a su manera, en el simbolismo cristiano.” 

Otro aspecto del Matsya-avatára merece particularmente nuestra atención: 
después del cataclismo, es decir, al comienzo mismo del presente Manvantara, él 
aporta a los hombres el Veda, que ha de entenderse, según la significación etimo- 
lógica de la palabra (derivada de la raíz vid, «saber»), como la ciencia por excelen- 
cia o el conocimiento sagrado en su integridad. He aqui una de las más claras alu- 
siones a la revelación primordial, o al origen «no humano» de la tradición. Se dice 
que el Veda subsiste perpetuamente, siendo en sí mismo anterior a todos los mun- 
dos; pero está de algún modo escondido o encerrado durante los cataclismos cós- 
micos que separan los diferentes ciclos para manifestarse de nuevo. La afirmación 
de la perpetuidad del Veda está asimismo en relación directa con la teoría cosmo- 
lógica de la primacia del sonido entre las cualidades sensibles (como cualidad 
propia del éter, ¿kásha, que es el primero de los elementos).'” Esta teoría es en el 


'Señalemos también, a este respecto, que la última manifestación (el Kalkin-Avatára: «El que está 
montado sobre el caballo blanco») que tendrá lugar al final de este ciclo, es descrita en los Purána en 
términos estrictamente idénticos a los que se encuentran en el Apocalipsis cuando habla de la «segun- 
da venida» de Cristo. 

“Cuando el pez se toma como símbolo de Cristo. su nombre griego Ichthys se considera como for- 
mado por las iniciales de las palabras lésoús Christós Theou Hyios Sóter. 

Este nombre significa literalrmente «consagrado a la Verdad»; y esta idea de la «Verdad» se en- 
cuentra en la designación del Satya-Yuga, la primera de las cuatro edades en que se divide el Man- 
vántara. Se puede notar también la similitud de la palabra Satya con el nombre Saturno, considerado 
precisamente en la antiguedad occidental como el regente de la tedad de oro»: y, en la tradición hin- 
du, la esfera de Saturno se llama Satya-Loka. 

“Surgido de Vivásvat, uno de los doce Aditya, que se consideran como otras tantas formas del sol, 
en correspondencia con los doce signos del zodíaco, y de los cuales se dice que aparecerán simultáne- 
amente al tin del ciclo. (Véase Le Roji du Monde, caps. 1V y XT). 

”L. Charbonneau-Lassay cita en el estudio antes mencionado, «el ornamento pontifical decorado 
con figuras bordadas que envolvía los restos de un obispo lombardo del siglo VIII o 1X, en el cual se veía 
una barca conducida por un pez, imagen de Cristo sosteniendo su Iglesia». El arca ha sido considera- 
da a menudo como una figura de la Iglesia, así como la barca (que fue antiguamente, junto con las lla- 
ves, uno de los emblemas de Jano; véase Autorité spirituelle et Pouvoir temporel, cap. VIII); esta misma 
idea aparece de idéntica forma en el simbolismo hindú y en el cristiano. 

"Véase nuestro estudio sobre «La Théorie hindoue des cing éléments», en É. T., agosto-septiembre 
de 1935. 


SIMBOLOS DE LA MANIFESTACIÓN CÍCLICA 123 


e fándo la misma que otras tradiciones expresan al hablar de la creación por el Ver- 
do: el sonido primordial es esa Palabra divina por la cual, según el primer capí- 
Ñ tulo del Génesis hebreo, han sido hechas todas las cosas.” Por eso se dice que los 
| aishi o sabios de las primeras edades han oido» el Veda: la revelación, siendo como 
es obra del Verbo, al igual que la creación, es propiamente una «audición» para 
aquel que la recibe; y el término que la designa es Shruti, que significa literalmente 
Ni alo oído».” 
y Durante el cataclismo que separa este Manvantara del precedente, el Veda es- 
«taba encerrado, en estado de repliegue, en la concha (shankha), que es uno de los 
. principales atributos de Vishnu. Pues la concha es considera el albergue del son 
primordial e imperecedero (aRkshara), es decir, del monosilabo Om, que es por an- 
| “tonomasia el nombre del Verbo manifestado en los tres mundos, y a la vez, por 
otra correspondencia de sus tres elementos sonoros o mátrá, la esencia del triple 
Veda.” Por otra parte, estos tres elementos, reducidos a sus formas geométricas 
esenciales” y dispuestos gráficamente de determinada manera, forman el esquema 
de la concha. Es más, merced a una curiosa coincidencia, dicho esquema es tam- 
- bién el de la oreja humana, órgano de la audición, que, si ha de ser apta para la 
percepción del sonido, ha de tener una disposición conforme a la naturaleza de 
éste. Todo esto toca visiblemente algunos de los más profundos misterios de la cos- 
- mología. Pero, dado el espíritu de la mentalidad moderna ¿quién es capaz todavía 
de comprender las verdades pertenecientes a esta ciencia tradicional? 
$ Como Vishnu en la India, e igualmente en forma de pez, el Oannes caldeo, 
+ que algunos han considerado expresamente como una figura de Cristo,* enseña 
también a los hombres la doctrina primordial: notable ejemplo de la unidad que 
0 existe entre las tradiciones en apariencia más diversas, y que parecería inexplica- 
ble de no admitirse su pertenencia a una fuente común. El simbolismo de Oannes 
o de Dagon no es sólo el del pez en general, sino que debe relacionarse, al parecer, 
con el del delfín. Éste, entre los griegos, estaba unido al culto de Apolo,'* y había 
dado nombre a Delfos. Es muy significativo que se reconociera formalmente la 
proveniencia hiperbórea de ese culto. ¿Por qué establecer semejante vinculación 
cuando en el caso de la manifestación de Vishnu no queda indicada con claridad? 


"Véase asimismo el comienzo del evangelio de san Juan. 

*Sobre la distinción entre la Shruti y la Smrti y sus relaciones, véase L'Hornme et son devenir se- 
lon le Vedánta, cap. 1. Debe quedar claro que si empleamos aquí la palabra «revelacióna en lugar de 
«inspiración», es por mejor señalar la concordancia de los diferentes simbolismos tradicionales y que, 
por otra parte, como todos los términos teológicos, ése es susceptible de una trasposición que sobrepa- 
sa el sentido especificamente religioso que se le da de modo exclusivo en Occidente. 

"Sobre la presencia de este ideograma AVM en el antiguo simbolismo cristiano, véase Le Roi du 
Monde, cap. IV. 

“Véase L'Hornme et son devenir selon le Védánta, cap. XVL 

"Téngase en cuenta que la cabeza de pez, que constituía el tocado de los sacerdotes de Oannes, es 
también la mitra de los obispos cristianos. 

Esto explica la vinculación del simbolismo del delfín con la idea de la luz (véase L. Charbonne- 
au-Lassay, «Le Dauphin et le crustacés, en Reg.. enero de 1922, y Le Bestiaire du Christ, cap. XCVIIL V). 
— Asimismo conviene subrayar el papel de salvador de náufragos que los antiguos atribuían al delfín, 
del cual la leyenda de Arión ofrece uno de los ejemplos más conocidos. 
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Dor la estrecha conexión que existe entre el simbolo del delfín y el de la «mujer del 
mar» (la Afrodita Anadiomene de los griegos).” Ésta se presenta, bajo nombres di- 
versos (particularmente los de Ishtar, Atargatis y Derceto), como el páredro feme- 
nino de Oannes o de sus equivalentes, es decir, como figuración de un aspecto 
complementario del mismo principio (lo que la tradición hindú denominaría su 
Shabti).* Es la «dama del Loto» (Ishtar, igual que Ester en hebreo, significa «loto», 
y también a veces dlirio», dos flores que en el simbolismo a menudo se usan indis- 
tintamente).? como la Kuan-yn extremo-oriental, que es igualmente, en una de sus 
formas, la «Diosa del fondo de los mares». 

Añadamos por último, a fin de completar estas observaciones, que la figura del 
Ea babilonio, el «Señor del Abismo» representado como un ser mitad cabra y mi- 
tad pez,”” es idéntica a la del Capricornio zodiacal, de la quizá fuera prototipo. Im- 
porta recordar además que el signo de Capricornio corresponde en el ciclo anual 
al solsticio de invierno. El Makara, que en el zodíaco hindú tiene el lugar de Ca- 
pricornio, presenta cierta similitud con el delfín; la oposición simbólica existente 
entre éste y el pulpo debe, pues, reducirse a la de los dos signos solsticiales de Ca- 
pricornio y Cáncer (este último en la India está representado por el cangrejo), o a 
la de la Janua Coeliy la Janua Inferni” Esto explica también que los dos animales 
hayan sido asociados en ciertos casos, por ejemplo bajo el trípode de Delfos y bajo 
los pies de los corceles del carro solar, como indicando los dos puntos extremos to- 
cado por el sol en su curso anual. Importa no cometer aquí una confusión con 
otro signo zodiacal, el de los Peces, cuyo simbolismo es diferente y debe ser reteri- 
do exclusivamente al del pez común, contemplado en particular en su relación 
con la idea de «principio de vida» y de «fecundidad» (entendida sobre todo en el 
sentido espiritual, como la «posteridad» en el lenguaje tradicional de Extremo 
Oriente). Éstos aspectos pueden ser igualmente referidos al Verbo, pero conviene 
distinguirlos de los que ponen de manifiesto, según hemos visto, sus dos atributos 
de «Revelador» y «Salvador». 


“No hay que confundir esta «Mujer del mar» con la sirena, aunque esté algunas veces representa- 
da en forma similar. 

“La Dea Syra es propiamente la «diosa solar», así como la Siria primitiva es la «tierra del sol», se- 
sún hemos explicado ya, pues su nombre es idéntico a Súrya, nombre sánscrito del sol. 

"En hebreo los nombres Esther y Sushanah significan lo mismo y además son numéricamente 
equivalentes: su número común es 661 y, colocando delante de cada uno de ellos la letra he, artículo 
definido, cuyo valor es s, se obtiene 666, que algunos insterpretan de forma un tanto fantasiosa. Lo in- 
dicamos como simple curiosidad. 

> Además. Éa tiene ante sí, como el escarabajo egipcio, una bola que representa el «huevo del mun- 
do». 

"EJ papel del delfín como conductor de las almas bienaventuradas hacia las «Islas Afortunadas» se 
refiere también, evidentemente, a la Janua Coeli. 


XXIII 


Los misterios de la letra nún' 


La letra nún, tanto en el alifato árabe como en el alefato hebreo, tiene por nú- 
mero de orden 14 y por valor numérico so. Pero además en el árabe ocupa un lu- 
gar más destacado, el centro del alifato, pues el número total de letras del mismo 
es de 28, en lugar de las 22 del alefato hebreo. En cuanto a sus correspondencias 
simbólicas, esta letra es considerada, sobremanera en la tradición islámica, repre- 
sentación de el-Hút, la ballena, lo que está además de acuerdo con el sentido ori- 
ginal de la palabra nún que la designa, y que significa también «pez». En virtud de 


este significado, Seyidná Yúnus (el profeta Jonás) es denominado Dhún-Nún. Esto 


está naturalmente en relación con el simbolismo general del pez, y más en parti- 
cular con ciertos aspectos que hemos considerado en el capitulo anterior. En es- 
pecial, como vamos a ver, con el del «pez-salvador», ya sea éste el Matsya-avatára 
de la tradición hindú o el Ichthys de los primeros cristianos. La ballena, a este res- 
pecto, desempeña asimismo idéntico papel que el delfín en otros lugares. Al igual 
que éste, corresponde al signo zodiacal de Capricornio en cuanto puerta solsticial 
que da acceso a la «vía ascendente». Más sorprendente es quizá la similitud con el 
Matsya-avatára, como lo muestran las consideraciones derivadas de la forma de la 
letra nún, sobre todo en el marco de la historia bíblica del profeta Jonás. 

Para comprender bien de qué se trata es preciso antes de nada recordar que 
Vishnu, manifestándose en la forma de pez (Matsya), ordena a Satyavrata, el futu- 
ro Manu Vaivaswata, construir el arca en la que deberán guardarse los gérmenes 
del mundo futuro, y que, con esa misma forma, guía luego el arca sobre las aguas 
durante el cataclismo que marca la separación de los dos Manvantara sucesivos. 
El papel de Satyavrata es aquí semejante al de Seyidná Núh (Noé), cuya arca con- 
tiene igualmente todos los elementos que servirán para la restauración del mundo 
después del diluvio. Poco importa que se dé una diferencia de perspectiva en el 
sentido de que el diluvio bíblico, en su significado más inmediato, parece señalar 
el comienzo de un ciclo más restringido que el Manvantara. Si no es el mismo su- 
ceso, se trata al menos de dos sucesos análogos, en que es destruido el estado ante- 


'Publicado en É. T. agosto-septiembre de 1938. 
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rior del mundo para dar paso a un nuevo estado.” Si ahora comparamos la histo- 
ria de Jonás con lo que acabamos de recordar, vernos que la ballena, en vez de de- 
sempeñar únicamente el papel de pez conductor del arca, se identifica en realidad 
con el arca misma. En efecto, Jonás permanece encerrado en el cuerpo de la ba- 
llena, como Satyavrata y Noé en el arca, durante un período que es también para 
él, si no para el mundo exterior, un período de «oscurecimiento», correspondiente 
al intervalo entre dos estados o dos modalidades de existencia. También aquí la di- 
ferencia es secundaria, pues las mismas figuras simbólicas son siempre susceptibles 
de una doble aplicación «macrocósmica» y «microcósmica», Sabido es, además, 
que la salida de Jonás del seno de la ballena se ha considerado siempre como sím- 
bolo de resurrección, y por ende de paso a un estado nuevo, en clara consonancia 
con el «nacimiento» que, en la cábala hebrea especialmente, aparece vinculado a 
la letra nún y que ha de entenderse en sentido espiritual como un «nuevo naci- 
miento», es decir, como una regeneración del ser individual o cósmico. 

Así queda reflejado en la forma de la letra árabe nún: esta letra está constitui- 
da por la mitad inferior de una circunferencia y por un punto a modo de centro. 
Ahora bien, la semicircunferencia inferior es también la figura del arca que flota 
sobre las aguas, y el punto que se encuentra en su interior representa el germen 
contenido o guardado allí. La posición central del punto muestra, por lo demás, 
que se trata en realidad del «germen de inmortalidad», del «núcleo» indestructible 
que escapa a todas las disoluciones exteriores. Cabe notar también que la semicir- 
cunferencia, boca arriba, es uno de los equivalentes esquemáticos de la copa. Al 
igual que ésta, evoca una «matriz» en la cual se encierra ese germen aún no desa- 
rrollado, y que, como veremos en seguida, se identifica con la mitad inferior o «te- 
rrestre» del «huevo del mundo».* Según este aspecto de elemento «pasivo» de la 
transmutación espiritual, el-Hút es también, en cierta medida, la figura de toda in- 
dividualidad, en tanto que ésta porta el «germen de inmortalidad» en su centro, re- 
presentado simbólicamente como el corazón. Cabe recordar aquí las estrechas re- 
laciones, que ya hemos expuesto en otras ocasiones, existentes entre el simbolismo 
del corazón, el de la copa y el del «huevo del mundo». El desarrollo del germen es- 
piritual implica que el ser sale de su estado individual y del medio cósmico que es 
el dominio propio de ese estado, «resucita» como Jonás al salir del cuerpo de la ba- 
llena. Si se recuerda lo que hemos escrito antes, será fácil captar que esta salida es 
también la salida de la caverna iniciática, cuya concavidad está igualmente repre- 
sentada por la de la semicircunferencia de la nún. El «nuevo nacimiento» supone 
necesariamente la muerte al estado anterior, ya se trate de un individuo o de un 
mundo; muerte y nacimiento o resurrección, son dos aspectos mutuamente inse- 
parables, pues no constituyen en realidad sino las dos fases opuestas de un mismo 
cambio de estado. La nún en el alifato árabe, sigue inmediatamente a la mim, en- 
tre cuyos significados está el de muerte (el-mawt). Su forma representa al ser com- 


"Véase Le Roi du Monde, cap. XI. 
'Por curiosa coincidencia este sentido de «matriz» (la yoni sánscrita) se encuentra también implici- 
to en el vocablo griego delphys, que es el nombre del delfin. 
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- pletamente replegado sobre sí mismo, reducido en cierto modo a una pura vir- 
- tualidad. La actitud ritual correspondiente es la de la prosternación. Pero esta es- 
pecie de aniquilación transitoria se convierte al punto, por la concentración de to- 
das las posibilidades esenciales del ser en un punto único e indestructible, en el 
germen mismo de donde saldrán todos sus desarrollos en los estados superiores. 

El simbolismo de la ballena no tiene solamente un aspecto «benéfico», sino 
también uno «maléfico». Esto, amén de las consideraciones de orden general sobre 
el doble sentido de los símbolos, se justifica asimismo por su conexión con las dos 
formas (muerte y resurrección) bajo las cuales aparece todo cambio de estado se- 
gún el prisma que se adopte, es decir, con relación al estado antecedente o al es- 
tado consecuente, La cueva es tanto lugar de sepultura como lugar de «resurrec- 
ción». En la historia de Jonás, la ballena desempeña precisamente este doble papel. 
Por otra parte, ¿no cabe decir que el Matsya-avatára se presenta primero con la ne- 
fasta apariencia del agorero que anuncia un cataclismo, antes de convertirse en 
«salvador» del mismo? Es más, el aspecto «maléfico» de la ballena se halla clara- 
mente emparentado con el Leviatán hebreo.* Aunque quienes lo representan en la 
tradición árabe, son los «hijos de la ballena» (benát el-Hút), que desde el punto de 
vista astrológico equivalen a Ráhn y Ketu en la tradición hindú, especialmente en 
lo referente a los eclipses. De ellos se dice «que se beberán el mar» el último día del 
ciclo, ese día en que «los astros se levantarán por Occidente y se pondrán por 
Oriente». Insistir más sobre este punto nos llevaría a apartarnos del tema que nos 
hemos fijado. Debemos, con todo, advertir que aquí se encuentra otra relación in- 
mediata más con el fin del ciclo y el cambio de estado consiguiente, cosa que es 
muy significativa y aporta una nueva confirmación de las precedentes considera- 
ciones. 

Volvamos ahora a la forma de la letra nún, que da lugar a una observación 
importante desde el punto de vista de las relaciones existentes entre los alfabetos 
de las diversas lenguas tradicionales. En el alfabeto sánscrito, la letra correspon- 
diente, na, reducida a sus elementos geométricos fundamentales, se compone 
igualmente de una semicircunferencia y de un punto; pero boca abajo, con lo que 
es la mitad superior de la circunferencia, y no ya su mitad inferior, como en la nún 
árabe, Es, pues, la misma figura colocada en sentido inverso, o, para hablar con 
más exactitud, son dos figuras rigurosamente complementarias entre sí. En efecto, 
si se las reúne, los dos puntos centrales se confunden y se tiene el circulo con el 
punto en el centro, figura del ciclo completo, que es a la vez el símbolo del sol en 
el orden astrológico y el del oro en el orden alquímico.* Así como la semicircunfe- 
rencia inferior es simbolo del arca, la superior lo es del arco iris, par de aquélla en 
la acepción más estricta de la palabra, o sea con la aplicación del «sentido inver- 
so». Son también las dos mitades del ¡huevo del mundo», una «terrestre», en las 


*El Mákara hindú, que es también un monstruo marino, aunque tiene ante todo el sentido «bené- 
fico» propio del signo de Capricornio, cuyo lugar ocupa en el zodíaco, presenta en muchas de sus re- 
presentaciones rasgos que recuerdan el simbolismo «tifónicos» del cocodrilo. 

'"Cabria recordar aquí el simbolismo del «so] espiritual» y del «embrión de oro» (Hiranyagarbha) en 
la tradición hindú; además, la nún es la letra planetaria del sol. 
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«aguas inferiores», y otra «celeste», en las «aguas superiores»; y la figura circular, que 
estaba completa al comienzo del ciclo antes de la separación de esas dos mitades, 
debe reconstituirse a su fin.* Podría decirse, pues, que la reunión de las dos figuras 
representa el cumplimiento del ciclo, por la unión de su comienzo y de su fin. Es 
más, referidas al simbolismo «solar», la figura de la na sánscrita corresponde al sol 
naciente y la de la nún árabe al sol poniente. Por otra parte, la figura circular com- 
pleta es habitualmente el símbolo del número 10, siendo 1 el centro y 9 la circun- 
ferencia; pero aquí, obtenida mediante la unión de dos nún, vale 2 X 50 = 100:= 10”, 
lo que indica que dicha unión debe operarse en el «mundo intermedio». Es impo- 
sible, en efecto, en el mundo inferior, que es el dominio de la división y la «sepa- 
ratividad»; al contrario, siempre se da en el mundo superior, donde está realizada 
de modo eminente, permanente e inmutable, en el reterno presente». 

Valga añadir a estas ya largas observaciones, unas palabras para señalar la re- 
lación con un asunto mencionado líneas más arriba.' La última observación sobre 
el cumplimiento del ciclo, tal como lo hemos enfocado, permite vislumbrar que ha 
de guardar cierta correlación, en el orden histórico, con el encuentro de las dos 
formas tradicionales que constituyen su inicio y su fin, y que tienen respectiva- 
mente por lenguas sagradas el sánscrito y el árabe. La tradición hindú, en cuanto 
representa la herencia más directa de la tradición primordial, y la tradición islá- 
mica, en cuanto «sello de la Profecía» y, por consiguiente, forma última de la orto- 
doxia tradicional en el actual ciclo. 


“Véase Le Roi du Monde, cap. XI. 
"EF. Schuon, «Le Sacrifice», en E. T., abril de 1938, pág. 137, nota 2. 


XXIV 
El jabalí y la osa' 


Entre los celtas, el jabalí y la osa simbolizaban respectivamente a los represen- 
tantes de la autoridad espiritual y a los del poder temporal, es decir a las dos cas- 
tas, los druidas y los caballeros, equivalentes, por lo menos originariamente y en 
sus atribuciones esenciales, a lo que son en la India las de los brahmanes y los ks- 
hatriyas. Como lo hemos indicado en otro lugar,* este simbolismo, de origen neta- 
mente hiperbóreo, es una de las señales de la directa vinculación de la tradición 
celta con la tradición primordial del presente Manvantara, y esto sean cuales fue- 
ren los otros elementos, provenientes de tradiciones anteriores pero ya secundarias 
y derivadas, que hayan podido sumarse a esa corriente principal para reabsorber- 
se en cierto modo en ella. Lo que queremos decir aquí es que la tradición celta po- 
dría considerarse probablemente como uno de los «puntos de unión» de la tradi- 
ción atlante con la hiperbórea, después del final del período secundario en que la 
tradición atlante representó la forma predominante y como el «sustituto» del cen- 
tro original ya inaccesible para la humanidad ordinaria. El simbolismo que aca- 
bamos de mencionar puede aportar al respecto algunos indicios no carentes de in- 
terés, 

Conviene resaltar la importancia dada al símbolo del jabalí en la tradición hin- 
dú, que a su vez procede directamente de la tradición primordial y en el Veda afir- 
ma expresamente su propio origen hiperbóreo. El jabalí (varáha) no sólo figura en 
ella, como es sabido, el tercero de los diez avatára de Vishnu en el Manvantara ac- 
tual, sino que además nuestro Kalpa íntegro, es decir, todo el ciclo de manifesta- 
ción de nuestro mundo, se designa como el Shwéta-varáha-Kalpa, o sea el «ciclo 
del jabalí blanco». Siendo así, y si se considera la lógica analogía existente entre el 
- Ciclo mayor y los ciclos subordinados, es natural que la marca del Kalpa, si así cabe 
- hablar, se encuentre en el punto de partida del Manvantara. Por eso la «tierra sa- 


"Publicado en E. T., agosto-septiembre de 1936. 

Autorité spirituelle et Pouvoir temporel, cap. 1. 

_ "Véase Le Roi du Monde, cap. X, particularmente en lo que concierne a las relaciones de la Tula 
iperbórea y la Tula atlante (Tula era una de los primeros nombres de los centros espirituales). Véase 
e también nuestro artículo «Atlantide et Hyperborée», en V. [., octubre de 1929. 


de 
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grada» polar, sede del centro espiritual primordial de este Manvantara, recibe tam- 
bién el nombre de Váráhi o «tierra del jabalí».* Por otra parte, ya que allí residía la 
autoridad espiritual primera, de la cual toda otra autoridad legítima del mismo or- 
den no es sino una emanación, no menos natural resulta que los representantes de 
tal autoridad hayan recibido también el símbolo del jabalí como su signo distinti- 
vo y lo hayan mantenido con el correr de los siglos. De ahí que los druidas se de- 
signaran a sí mismos como «jabalíes», aunque como el simbolismo tiene siempre 
aspectos múltiples, cabe ver en ello una alusión secundaria al aislamiento en que 
los druidas se mantenían con respecto al mundo exterior, pues el jabalí se consi- 
deró siempre como el «solitario». Por lo demás, dicho aislamiento llevado mate- 
rialmente a cabo entre los celtas como entre los hindúes en forma de retiro en el 
bosque, está emparentado con los caracteres de la «primordialidad», de la que al 
menos ha debido mantenerse siempre un reflejo en toda autoridad espiritual dig- 
na de ese nombre. 

Pero volvamos al nombre de la Váráhí, que da lugar a observaciones particular- 
mente importantes: es considerada un aspecto de la ShaRti de Vishnu (y más espe- 
cialmente en relación con su tercer avatára). Pues bien, dado el carácter «solar» del 
dios, resulta ser idéntica a la «tierra solar» o «Siria» primitiva de la que hemos habla- 
do en otras ocasiones, y que es además una de las designaciones de la Tula hiber- 
bórea, es decir, del centro espiritual primordial. Por otra parte, la raíz var, para el 
nombre del jabalí, se encuentra en las lenguas nórdicas con la forma bor.* El equi- 
valente de Váráhí es, pues, «Bórea». El nombre habitual de «Hiperbórea» sólo fue 
empleado por los griegos en una época en que habían perdido ya el sentido de esa 
antigua designación. Sería preferible, pese al uso desde entonces prevaleciente, cali- 
ficar a la tradición primordial, no de «hiperbórea», sino simplemente de «bórea», añir- 
mando así sin equívoco su conexión con la «Bórea» o «tierra del jabali». 

Hay todavía más: la raíz var o vr, en sánscrito tiene el sentido de «cubrir», «pro- 
teger» y socultar»; y, como lo muestran el nombre de Varuna y su equivalente grie- 
go Ouranos, sirve para designar el cielo, tanto porque cubre la tierra como porque 
representa los mundos superiores, ocultos a los sentidos.” Ahora bien, todo esto 
cabe perfectamente aplicarlo a los centros espirituales, sea porque están ocultos a 
los ojos de los profanos, sea porque constituyen en la tierra como imágenes del 
mundo celeste mismo. Agreguemos que la misma raíz tiene todavía otro sentido, 
el de uelección» o «selección» (vara), que, evidentemente, se adecúa también a la 
región que en todas partes se designa con nombres como los de «tierra de los ele- 
gidos», «tierra de los santos» o «tierra de los bienaventurados».' 


¿Véase asimismo «Atlantide et Hyperborée», en V.L, octubre de 1929. Allí hemos hecho notar que, 
a pesar de la opinión de Saint-Yves d'Alveydre, el nombre Váráhi nunca se aplica a Europa; a decir ver” 
dad, ésta siempre fue la «tierra del toro», lo que nos remite a un periodo muy remoto. 

“Véase «La ciencia de las letras» y «La Tierra del Sol». 

“De ahi el inglés boar y el alemán Eber. 

"Véase Le Roi du Monde, cap. VII, donde hemos indicado además que la propia palabra coehum 
significaba en su origen lo mismo. 

*Señalemos adernás que la raíz germánica ur posee un sentido de «primordialidad». 
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En lo que acabamos de decir, se ha podido notar la unión de los simbolismos 
«polar» y «solar», pero, en lo que concierne propiamente al jabalí, importa sobre 
todo el aspecto «polar». ¿Por qué? Porque el jabalí representaba antiguamente la 
constelación que a la postre recibiría el nombre de Osa Mayor.” En esta sustitución 
de nombres hay una de las señales de lo que los celtas simbolizaban precisamen- 
te por la lucha del jabalí y la osa, es decir, la rebelión de los representantes del po- 
der temporal contra la supremacía de la autoridad espiritual, con los avatares a 
que dio lugar en el curso de las épocas históricas sucesivas. Las primeras manifes- 
taciones de esta rebelión, en efecto, se remontan mucho más atrás que la historia 
ordinariamente conocida, y más allá incluso del comienzo del Kali-Yuga, donde 
conoció su máxima extensión. Por eso el nombre de bor pudo ser transferido del 
jabalí al oso,'” y la «Bórea» misma, la rtierra del jabalí», pudo convertirse luego, en 
un momento dado, en la «tierra del oso», durante un período de predominio de los 
. Rshatriyas al cual, según la tradición hindú, puso fin Parashu Ráma." 
| En dicha tradición hindú, el nombre más corriente para la Osa Mayor es Sap- 
 ta-Rksha, y la palabra sánscrita r£sha es el nombre del oso, lingúísticamente idén- 
tico al que se le da en otras lenguas: el céltico arth, el griego arktos, e incluso el la- 
tín ursus. No obstante, cabe preguntarse si es ése el sentido primero de la expresión 
y) sapta-riksha, o si más bien, en paralelo a la sustitución a la que acabamos de refe- 
y rirnos, no se trata de una especie de superposición de palabras etimológicamente 


mo fónico. En efecto, riksha es también, en general, una estrella, es decir, una «luz» 
(archis, de la raíz arch o ruch «brillar» o iluminar»). Por otra parte el sapta-riksha 
es la morada simbólica de los siete Rshi, los cuales, aparte de que su nombre se re- 
 flere a la «wisión» y por lo tanto a la luz, son además las siete «Luces» por las cuales 
se trasmitió al ciclo actual la sabiduría de los ciclos anteriores.” La vinculación así 
establecida entre el oso y la luz no constituye un caso aislado en el simbolismo ani- 
mal. Encontramos algo semejante en el caso del lobo, tanto entre los celtas como 
entre los griegos? de donde resultó la atribución de este animal al dios solar, Be- 
len o Apolo. 
En determinado momento, el nombre de sapta-riksha dejó de aplicarse a la 
- "Osa Mayor y pasó a designar a las Pléyades, que comprenden igualmente siete es- 
trellas. Esta transferencia de una constelación polar a una constelación zodiacal no 
- 8s sino un paso del simbolismo solsticial al equinocial, que implica un cambio en 
3 - el punto de partida del ciclo anual así corno en el orden de predominio de los pun- 


» 
Y 
4 


”Recordaremos que esta constelación ha tenido además muchos otros nombres, entre otros el de 
La Balanza (Libra); pero cae fuera de nuestro propósito ocuparnos ahora de ello, 

“En inglés bear, en alemán Bár. 

“Ya hemos indicado cómo Fabre d'Olivet y sus seguidores, como Saint-Yves d'Alveydre, confun- 
dieron Párashu-Ráma con Ráma-Chandra, o sea el sexto avatára de Vishnu con el séptimo. 

” Adviértase que estas «siete luces» perviven en el simbolismo masónico: la presencia de un mismo 
- Rúmero de personas que las representan es necesaria para la constitución de una logia «justa y perfec- 
a Ta», así como para la validez de la transmisión iniciática. — Señalemos también que las siete estrellas 
«del comienzo del Apocalipsis (1, 16 y 20) serían, según ciertas interpretaciones, las de la Osa Mayor. 
En griego, el lobo es lykos y la luz lyké; de ahi el epíteto, de doble sentido, del Apolo Licio. 
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tos cardinales, los cuales están en relación con las diferentes fases de ese ciclo.'* Tal 
cambio es del norte al oeste, que se refiere al periodo atlante. Lo ratifica rotunda- 
mente el hecho de que, entre los griegos, las Pléyades eran hijas de Atlas y, como 
tales, llamadas las Atlántidas. Semejantes transferencias son, por otra parte, causa 
frecuente de múltiples confusiones, pues los mismos nombres han recibido según 
los períodos aplicaciones diferentes, y ello tanto para las regiones terrestres como 
para las constelaciones, de modo que no siempre es fácil precisar a qué se refieren 
exactamente en cada caso. Para ello es preciso referir las diversas «localizaciones» 
a los caracteres propios de las formas tradicionales correspondientes, como acaba- 
mos de hacer con las del sapta-riksha. 

Entre los griegos, la rebelión de los Rshatriyas queda reflejada en la caza del ja- 
balí calidonio. Según esta versión los Rshatriyas expresan su pretensión de atri- 
buirse una victoria definitiva, ya que matan al jabalí. Ateneo, siguiendo a autores 
más antiguos, refiere que ese jabalí era blanco,'* lo que lo identifica con el Shwéta- 
varáha de la tradición hindú.'* No menos significativo, desde nuestro punto de vis- 
ta, es que el primer golpe fue dado por Atalanta, de la que se dice que había teni- 
do por nodriza una osa. Su nombre podría indicar que la rebelión se inició bien 
en la Atlántida, bien entre los herederos de su tradición.” Por otra parte, el nom- 
bre de Calidón se encuentra de modo exacto en el de Caledonia, antiguo nombre 
de Escocia. Sea cual fuere su «localización» particular, es en puridad el país de los 
«Raldes» o celtas.* Y el bosque de Calidón no difiere en realidad del de Brocelian- 
da, cuyo nombre es también el mismo, aunque en forma algo modificada y prece- 
dido de la palabra bro o bor, es decir, el nombre del jabalí. 

Que el oso esté a menudo tomado simbólicamente en su aspecto femenino 
—como acabamos de ver con motivo de Atalanta y en las denominaciones de las 
constelaciones de la Osa Mayor y Menor— no es sin motivo, dada su atribución 
a la casta guerrera, dueña del poder temporal, y ello por diversas razones. En pri- 
mer lugar, esa casta tiene normalmente un papel «receptivo», es decir, femenino, 
con respecto a la casta sacerdotal, pues de ésta recibe no sólo la enseñanza de la 
doctrina tradicional sino también la legitimación de su poder, en la cual consiste 
estrictamente el «derecho divino». Además, cuando la casta guerrera, invirtiendo 
las relaciones normales de subordinación, se arroga la primacía, su predominio se 
acompaña generalmente del de los elementos femeninos en el simbolismo de la 
forma tradicional modificada por ella. Es más, a veces, como consecuencia de esta 
modificación, se instituye una forma femenina de sacerdocio, como fue el caso de 


'*La incorporación de Libra al Zodíaco tiene, como es lógico, un significado similar. 

% Deipnosophistarum, IX, 13. 

'“ Huelga recordar que el blanco es también el color atribuido simbólicamente a la autoridad espi- 
ritual: y sabido es que los druidas, en particular, llevaban vestiduras blancas. 

"También las manzanas de oro mencionadas en la leyenda de Atalanta están relacionadas con las 
del jardín de las Hespérides o «Doncellas del Occidente», que eran, al igual que las Pléyades, hijas de 
Atlas. 

'*Por otra parte, es probable que el nombre de los celtas, como el de los caldeos, que es idéntico. 
no fuera originariamente el de un pueblo concreto sino el de una casta sacerdotal que ejercía la auto- 
ridad espiritual entre varios pueblos. 
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' 


- las sacerdotisas entre los celtas. No hacemos aquí sino dejar indicado este punto, 
cuyo desarrollo nos llevaría demasiado lejos, sobre todo si quisiéramos indagar ele- 
mentos concordantes en otros lugares; pero por lo menos esta indicación bastará 
para comprender por qué es la osa y no el oso la que aparece simbólicamente 
opuesta al jabalí. 

Conviene añadir que los dos simbolos, el del jabalí y el de la osa, no siempre 
aparecen forzosamente en oposición o lucha, sino que, en ciertos casos, pueden re- 
- presentar también la autoridad espiritual y el poder temporal, o las castas de los 
* druidas y de los caballeros, en sus relaciones armónicas normales. Recuérdese la 
leyenda de Merlín y Arturo. En efecto, Merlín, el druida, es también el jabalí del 
“¿bosque de Brocelianda (donde no es muerto como el jabalí calidonio sino sólo su- 
«mido en sueño por una potencia femenina); y el rey Arturo lleva un nombre deri- 
“vado del oso, arth;'” por ser más preciso, el nombre Arthur es idéntico al de la 
estrella Arcturus, teniendo en cuenta la leve diferencia debida a sus derivaciones 
respectivas del celta y del griego. Dicha estrella se encuentra en la constelación del 
- Boyero, y en estos nombres pueden también verse reunidas las señales de dos pe- 
"ríodos diferentes: el «guardián de la Osa» se ha convertido en el Boyero cuando la 
¿Osa misma, O el sapta-riksha, se convirtió en los Septem triones, es decir, los «Sie- 
te bueyes» (de donde el nombre de «septentrión» para designar el norte). Pero no 
Meno: de ocuparnos ahora de estas mutaciones relativamente recientes con res- 
- pecto a lo que hemos tratado aquí.” 

De las consideraciones que acabamos de formular parece desprenderse una 
conclusión acerca del papel respectivo de las dos corrientes que contribuyeron a 
- formar la tradición céltica: en el origen, la autoridad espiritual y el poder temporal 
no estaban separados como funciones diferenciadas, sino unidos en su principio 
común, y se encuentra todavía un vestigio de esa unión en el nombre mismo de 
los druidas (dru-vid, «fuerza-sabiduría», términos respectivamente simbolizados por 
- la encina y el muérdago).” A tal título, y también en cuanto representaban más 
- particularmente la autoridad espiritual, que ostenta la parte superior de la doctri- 
Na, eran los verdaderos herederos de la tradición primordial, y el simbolo esen- 
cialmente «bóreo», el del jabalí, les pertenecía propiamente. En cuanto a los caba- 
lleros, que tenían por símbolo el oso lo la osa de Atalanta), cabe suponer que la 
parte de la tradición destinada a ellos incluía sobre todo los elementos proceden- 
tes de la tradición atlante. Tal vez ayude esta distinción a explicar ciertos puntos 
más o menos enigmáticos en la historia ulterior de las tradiciones occidentales. 


'Se encuentra también en Escocia el patronímico MacArth, o «Hijo del Oso», lo que indica evi- 
dentemente la pertenencia a un clan guerrero. 

"Arturo es el hijo de Úther Péndragon, el «jefe de los cinco», es decir, el rey supremo que reside en 
el quinto reino, el de Mide o del «medio», situado en el centro de los cuatro reinos subordinados que 
Corresponden a los cuatro puntos cardinales (véase Le Roi du Monde, cap. 1X): ubicación comparable 
a la del Dragón celeste cuando, conteniendo la estrella polar, estaba «en medio del cielo como un rey 
en su trono», según la expresión del Séfer Yetsirah. Véase «La Tierra del Sol». 

| "Véase Autorité spirituelle et Pouvoir temporel, cap. IV, donde hemos indicado la equivalencia de 
€ste simbolismo con el de la Esfinge. 


Algunas armas simbólicas 


XXV 


Las «piedras del rayo»' 


En un artículo del número especial de Le Voile d'Isis dedicado al Tarot, Au- 
“figer, a propósito del arcano XVI, escribía lo siguiente: «Parece existir una relación 
“entre las piedras de granizo que rodean la torre fulminada y la palabra Bet-el, “mo- 
“rada divina”, de la cual proviene “betilo”, palabra con que los semitas designaban a 
los aerolitos o "piedras del rayo”». Esta relación ha sido sugerida por el nombre de 
orada de Dios» dado a ese arcano, nombre que es, en efecto, la traducción literal 
del Bet-el hebreo. Creemos que en esta consideración hay una confusión entre cosas 
.muy diferentes, y que podría ofrecer cierto interés puntualizar este asunto. 
En primer lugar, es verdad que el papel simbólico de los aerolitos o piedras ca- 
idas del cielo tiene gran importancia, pues ésas son las «piedras negras» nombra- 
das en muchas tradiciones: desde la figura de Cibeles o de la «Gran Diosa» hasta la 
¿Que se halla en la Kaaba de la Meca, relacionada con la historia de Abraham. En 
' Roma también se hallaba el /apis niger, por no mencionar los escudos sagrados de 
_los sacerdotes salios, de los que se decía habían sido tallados de un aerolito en 
tiempos de Numa.” Tales «piedras negras» pueden elencarse dentro de la categoría 
de los «betilos», es decir, de las piedras consideradas como «moradas divinas»; en 
Otras palabras, soportes de ciertos «influjos espirituales». Ahora bien, ¿tenían todos 
_los «betilos» este origen? Creemos que no. En concreto, no vemos indicio alguno 
que permita suponer que ese haya sido el origen de la piedra a la que Jacob, según 
el relato del Génesis, dio el nombre de Bet-el, aplicado también al lugar donde ha- 
'bía tenido su visión mientras su cabeza reposaba en esa piedra. 
El sbetilo» es propiamente la representación del Omphalos, es decir, un sím- 
Bolo del «centro del mundo», que se identifica con el «habitáculo divino».* Esa pie- 
Publicado en V. 1, mayo de 1929. 
Dm h. Ossendowski ha contado la historia de una «piedra negras enviada otrora por el «Rey del 
- Mundo» al Dalai-Lama, después transportada a Urga, en Mongolia, y desaparecida hace un siglo; no 
“Sabiendo de qué se trataba, trató de explicar ciertos fenómenos, como la aparición de caracteres en la 
Superficie de la piedra, suponiendo que ésta fuera una especie de pizarra. 


A Esta designación de «habitáculo divino», en hebreo mishkan, fue dada también, posteriormente, al 
"labernáculo: como lo indica la palabra misma, es la sede de la Shekinah. 
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dra podía tener formas diversas, y particularmente la de un pilar. Así dice Jacob: 
¿Y esta piedra que he alzado como pilar será la casa de Dios». En los pueblos cel- 
tas ciertos menhires, si no todos, tenían el mismo significado. El Omphalos podía 
representarse también con una piedra cónica, como la «piedra negra» de Cibeles, 
o bien ovoide. El cono recordaba la montaña sagrada, simbolo del «polo» o del seje 
del mundo»; en cuanto a la forma ovoide, se refiere directamente a otro símbolo 
muy importante, el del «huevo del mundo». En todos los casos, el «betilo» era una 
«piedra profética», una «piedra que habla», es decir una piedra que profería, o jun- 
to a la cual se proferían oráculos merced a los «influjos espirituales» de que era so- 
porte. El ejemplo del Omphalos de Delfos es muy característico en este sentido. 

Los «betilos» son, pues, esencialmente piedras sagradas, pero no todas de ori- 
sen celeste. Puede que sea cierto que, al menos simbólicamente, la idea de una 
«piedra caída del cielo» esté de algún modo vinculada a ellos. Lo que nos hace 
pensar que así sucedió en el caso del misterioso /úz de la tradición hebrea. Seme- 
jante relación está confirmada en las «piedras negras», que son efectivamente ae- 
rolitos, pero no debe limitarse sólo a estos casos, pues en el Génesis, con motivo 
del Bet-el de Jacob, se afirma que el primer nombre de ese lugar era precisamente 
Lúz. Cabe recordar que el Grial habría sido tallado de una piedra caída del cielo. 
Entre todos estos fenómenos se dan relaciones muy estrechas, en las que no vamos 
a insistir, ya que tales consideraciones nos apartarían de nuestro tema.* 

En efecto, ya se trate de los «betilos» en general o de las «piedras negras» en par- 
ticular, ni unos ni otras tienen en realidad nada en común con las «piedras del rayo». 
Sobre este tema, la frase que citábamos al comienzo contiene una gran confusión, 
muy explicable por cierto. Uno puede verse inclinado a conjeturar que las «piedras 
del rayo» o «piedras del trueno» deben de ser piedras caídas del cielo, aerolitos; y sin 
embargo no es así. Jamás podría adivinarse lo que son sin haberlo aprendido de los 
campesinos que, por tradición oral, han conservado memoria de ello. Los campesi- 
nos, por su parte, cometen a su vez un error de interpretación, que muestra que el 
verdadero sentido de la tradición se les escapa, pues creen que esas piedras han ca- 
ido con el rayo o que son el rayo mismo. Dicen, en efecto, que el trueno llega de dos 
maneras: «en fuego» o «en piedra». En el primer caso incendia, en el segundo sólo 
rompe. Ellos conocen muy bien «las piedras del trueno», y se equivocan sólo al atri- 
buirles, por su denominación, un origen celeste que ni tienen ni han tenido nunca. 

Las «piedras del rayo» son piedras que simbolizan el rayo; son las hachas de sí- 
lex prehistóricas; al igual que el «huevo de serpiente», símbolo druídico del «huevo 
del mundo», no es otra cosa, en cuanto a su figuración material, que el erizo de 
mar fosilizado. El hacha de piedra es la piedra que rompe y hiende, y por eso re- 
presenta al rayo. Este simbolismo se remonta a una época muy remota, y explica 
la existencia de ciertas hachas, llamadas por los arqueólogos «hachas votivas», ob- 
jetos rituales que nunca han podido tener utilización práctica alguna como armas 
o como utensilios. 


* Más información sobre la cuestión del /úz, así como sobre la del Omphalos, en nuestro estudio so: 
bre Le Roi du Monde. 
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Eo. Esto nos recuerda un punto ya tratado: el nece de piedra de Parashu-Ráma 
de y el martillo de piedra de Thor son una sola arma.* Esta arma es el símbolo del 
lo rayo. De donde se deduce que el simbolismo de las «piedras del rayo» es de origen 
E 4] hiperbóreo, es decir, se vincula a la más antigua de las tradiciones de la humani- 
- dad actual, a la que es verdaderamente la tradición primitiva para el presente 
a _Manvantara.' 

Por otra parte, se debe subrayar el importantísimo papel que desempeña el 
rayo en el simbolismo tibetano: el vajra, que lo representa, es una de las principa- 
les insignias de los dignatarios del lamaísmo.” A la vez, el vajra simboliza el princi- 
- pio masculino de la manifestación universal, y así, el rayo está asociado a la idea 
de «paternidad divina», asociación que se encuentra con igual nitidez en la Anti- 
- gitedad occidental. El rayo es el principal atributo de Zeus Pater o Ju-piter, el «pa- 
dre de los dioses y de los hombres», que fulmina a los titanes y gigantes, de igual 
y “modo que Thor y Parashu-Ráma destruyen a los equivalentes de aquéllos con sus 
- armas de piedra. 

En el propio Occidente moderno existe otra vinculación realmente singular: 
- Leibniz, en su Monadología, afirma que «todas las mónadas creadas nacen, por 
así decirlo, por las fulguraciones continuas de la divinidad de momento en mo- 
Ro mento». Asocia de este modo, en la misma línea que la tradición que acabamos 
de recordar, el rayo (fulgur) a la idea de producción de los seres. Es probable que 
sus comentaristas universitarios no hayan caído en la cuenta de ello, como tam- 
poco han advertido —y no sin motivo— que las teorías de este filósofo sobre el 
ÑÑ h Mn indestructible y «reducido en pequeño» después de la muerte, estaban 
+ inspiradas directamente en la concepción hebrea del fúz como «núcleo de in- 

mortalidad».? 

| Subrayemos aún un último punto, que se refiere al simbolismo masónico del 
mallete. Existe, por una parte, una relación evidente entre el mallete y el martillo, 
E - dos formas del mismo instrumento; por otra, el historiador masónico inglés R. EF. 
- Gould piensa que el «mallete del maestro», cuyo simbolismo vincula en razón de 
su forma, al del tau, tiene origen en el martillo de Thor. Además, los galos tenían 


o: 


la 
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Véase el artículo P. Genty sobre «Thor et Parashu-Rárna» en V. 1, diciembre de 1928. 

3 “ Algunos, por una extraña confusión, hablan hoy de «Atlántida hiperbórea»; la Hiperbórea y la 
Ñ - Atlántida son dos regiones distintas, como el norte y el oeste son dos puntos cardinales diferentes, y, en 
«cuanto punto de partida de una tradición, la primera es muy anterior a la segunda. Llamamos la aten- 
y - ción sobre este punto, porque nos la achacan a nosotros, cuando es obvio que no la hemos cometido 
- Jamás y nada en nuestros escritos puede servir de pretexto a semejante interpretación. 

? Vajra es el término sánscrito que designa el rayo; la forma tibetana de esta palabra es dorje. 

| *Es interesante notar que los rayos de Júpiter son forjados por Vulcano, lo que establece cierta re- 
e o lación entre el «fuego celeste» y el «fuego subterráneo», relación que no se da en las armas de piedra. El 
' 08 - fuego subterráneo», en efecto, estaba en relación directa con el simbolismo metalúrgico, especialmen- 
-»te en los misterios cabíricos; Vulcano forja también las armas de los héroes. Existe otra versión según la 
cual el Mioelner o martillo de Thor sería metálico y habría sido forjado por los enanos, quienes perte- 
- hecen al mismo orden de entidades simbólicas de los Cabiros, los Cíclopes, los Yakshas, etc, Notemos 
- también, acerca del fuego, que el carro de Thor era arrastrado por dos carneros y que en la India el car- 
Nero es el vehículo de Agni. 

¡ ? Vajra significa 'rayo' y 'diamante'. No podemos pararnos ahora a desarrollar esta cuestión. 
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un «dios del mallete», que figura en un altar descubierto en Maguncia. Incluso pue- 
de que se trate del Dis Pater, cuyo nombre está tan próximo al de Zeus Pater, y al 
cual los druidas, según César, consideraban padre de la raza gala.” 

Este mallete se antoja también un equivalente simbólico del vajra de las tradi- 
ciones orientales. Por una coincidencia que sin duda nada tiene de fortuito, aun- 
que para muchos sea inesperada, los maestros masones poseen un atributo de 
idéntico sentido al de los grandes lamas tibetanos. Pero, en la masonería actual 
¿quién podría jactarse de poseer efectivamente el misterioso poder, uno en su esen- 
cia aunque doble en sus efectos aparentemente contrarios, del que ese atributo es 
el signo? No parece aventurado decir que, en lo que pervive aún de las organiza- 
ciones iniciáticas occidentales, nadie tiene la más remota idea del asunto. El sím- 
bolo permanece pero cuando el «espíritu» se ha retirado de él sólo queda una for- 
ma vacía. A pesar de todo, ¿cabe abrigar la esperanza de que llegará un día en que 
esa forma será revitalizada y responderá de nuevo a la realidad que es su razón de 
ser original y lo único que le confiere genuino carácter iniciático? 


'"Se ve también, en ciertas monedas galas, la representación de un personaje enigmático que lle: 
va en una mano un objeto que parece ser un Jituus o cayado augural, y en la otra un martillo con el 
que golpea sobre una especie de yunque; por esos atributos el personaje recibe el nombre de «Pontifi- 
ce herrero». 


XXVI 


Las armas simbólicas' 


Al tratar de las «flores simbólicas», aludíamos a la lanza que en la leyenda del 
Grial aparece como un símbolo complementario de la copa y es una de las nu- 
merosas figuras del «eje del mundo».* A su vez, esa lanza es también, deciamos, 
un símbolo del «rayo celeste», y, según las consideraciones desarrolladas en otro 
lugar,' es evidente que ambos significados coinciden en el fondo. Esto explica 
igualmente que con frecuencia la lanza y sus equivalentes, la espada y la flecha, 
sean asimiladas al rayo solar. Debe quedar bien claro que los dos simbolismos, el 
polar y el solar, nunca deben confundirse, puesto que, como lo hemos indicado 
reiteradamente, el primero posee un carácter más fundamental y realmente «pri- 
mordial». Ello no es óbice para que se produzcan a menudo «transferencias» de 
uno a otro. Las razones de ello las trataremos de explicar mejor en alguna otra 
ocasión. 

Por el momento, sobre este particular, nos limitaremos a mencionar la atribu- 
ción de la flecha a Apolo. Como se sabe, éste mata con sus flechas a la serpiente 
Pitón, del mismo modo que en la tradición védica, Indra mata a Ahi o Vritra, aná- 
logo de Pitón, ayudado del vajra que representa al rayo. Este paraleleismo despeja 
las dudas acerca de la equivalencia simbólica original de las dos armas. Recorde- 
mos asimismo la «flecha de oro» de Ábaris o de Zalmoxis, citada en la historia de 
Pitágoras. En este caso se ve con mayor claridad si cabe que ese simbolismo se re- 
fiere expresamente al Apolo hiperbóreo, lo que establece precisamente el vínculo 
entre su aspecto solar y su aspecto polar.* 


'Publicado en É. T., octubre de 1936. 

"A este respecto, el complementario de la lanza y la copa es parangonable al de la montaña y la 
caverna, sobre el que volveremos más adelante. 

"Véase Le Symbolisme de la Croix. 

* Pitágoras, en virtud de su «muslo de oro» viene a ser una manifestación del Apolo hiperbóreo, y 
se relaciona así con el simbolismo de la montaña polar y con el de la Osa Mayor. Por otra parte, la ser- 
piente Python está en conexión especial con Delfos, llamado antiguamente Pytho, santuario del Apolo 
hiperbóreo; de ahí la designación de la Pythia, así como el nombre mismo de Pythagoras, que es en re- 
alidad un nombre de Apolo: «el que conduce a la Pitia», es decir, el inspirador de sus oráculos. 
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Si retomamos la consideración de las diversas armas como representantes 
del «eje del mundo», se impone una observación importante: esas armas, no siem- 
pre pero sí con frecuencia, tienen doble filo o dos puntas opuestas. Este último 
caso, que es en particular el del vajra, sobre el que volveremos, hace referencia a 
la dualidad de los polos, considerados como las dos extremidades del eje, con to- 
das las correspondencias que implica y que ya hemos indicado en otro lugar. 

En cuanto a las armas de doble filo, donde la dualidad está marcada en el mis- 
mo sentido del eje, hay que ver una alusión más directa a las dos corrientes re- 
presentadas de otro modo por las dos serpientes que se enroscan a lo largo del bas- 
tón o caduceo; pero como esas dos corrientes inversas están respectivamente en 
relación con los dos polos y los dos hemisferios, se observa de inmediato que en 
realidad los dos simbolismos coinciden. En el fondo, se trata siempre de una doble 
fuerza, de esencia única pero de efectos aparentemente opuestos en su manifesta- 
ción, efectos resultantes de la «polarización» que condiciona a esta última, así 
como condiciona a todos los grados y modos de la manifestación universal en di- 
ferentes niveles.” 

La espada puede ser considerada, grosso modo, como un arma de doble filo.” 
Un ejemplo aún más llamativo es el de la doble hacha, que pertenece al simbolis- 
mo egeo y cretense, o sea prehelénico, aunque no es exclusiva de él. Ahora bien, 
el hacha, como lo hemos explicado antes,” es especialmente un símbolo del rayo 
y, por lo tanto, un equivalente estricto del vajra. La comparación de estas dos ar- 
mas demuestra la identidad profunda de las dos formas de simbolismo menciona- 
das: la de las armas de doble filo y la de las armas de doble punta.” 

La representación del vajra ofrece múltiples variantes. Ananda K. Coomaras- 
wamy señaló'” que la forma más habitual, con tres puntas en cada extremo, se ha- 
lla estrechamente emparentada con el trishúla o tridente, otra arma simbólica muy 
importante. El análisis detallado del mismo nos apartaría demasiado de nuestro 
tema." Sólo indicaremos que, mientras que la punta central es la culminación del 


«La Double Spirale», marzo de 1936. 

* Esto equivale a decir que todas las dualidades cósmicas no son realmente sino «especificaciones» 
diversas de la dualidad primera de Purusha y Prakriti, o, en otros términos, de la polarización del Ser 
en «esencia» y «sustancias. 

"Según otro significado, la espada es un símbolo del Verbo o de la Palabra, con su doble poder cre- 
ador y destructor (véase, por ejemplo, Apocalipsis 1. 16 y XIX, 15). Es evidente que este doble poder es 
análogo a la fuerza doble susodicha, o que, por ser más exactos, son dos aplicaciones diversas de una 
misma cosa. Con respecto a la espada, notemos que, según ciertos historiadores antiguos, los escitas re- 
presentaban la divinidad por medio de una espada hincada en tierra sobre un montículo; siendo éste 
la imagen reducida de la montaña, se encuentran así reunidos dos símbolos del «eje del mundo», 

“«Las piedras del rayo». 

El mallete o martillo de Thor, otro símbolo del rayo que hemos señalado también, es por su for: 
ma de T idéntico a la doble hacha. — Junto al mallete y a la espada, el hacha se encuentra aún hoy 
en el simbolismo masónico, 

'* Elements of Buddihst Iconography. 

"En este caso, la doble triplicidad de las ramas y de las raíces recuerda aún más exactamente la de 
las dos extremidades del vajra, — Sabemos, por otra parte, que el trishúla, como atributo de Shiva, se 
refiere a menudo al «triple tiempo» (trikála), es decir a las tres modalidades del tiempo, como pasado, 
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eje, las dos puntas laterales pueden ser referidas también a las dos corrientes, de 
derecha y de izquierda, ya aludidas; y que, por esta misma razón, tal triplicidad 
se encuentra en otros casos de simbolismo «axial», por ejemplo en ciertas repre- 
sentaciones del «árbol del mundo». A. K. Coomaraswamy ha mostrado igualmen- 
te que el vajra se identifica tradicionalmente con otros símbolos conocidos del «eje 
del mundo», como el eje del carro, cuyas dos ruedas corresponden al cielo y a la 
tierra, lo que explica, por cierto, ciertas representaciones del vajra «sustentado» por 
un loto, verticalmente dispuesto sobre él. En cuanto al cuádruple vajra, constitui- 
do por la reunión de dos vajra ordinarios dispuestos en cruz, si lo observamos des- 
de un plano horizontal, como lo sugiere su designación de Karma-vajra, está muy 
próximo a símbolos tales como la svástika y el chakra.” Limitémonos de momen- 
to a destacar estos indicios; en otros estudios tendremos quizá oportunidad de vol- 
ver sobre ellos, pues es un tema que parece no agotarse nunca. 

Vajra, además del sentido de «rayo», tiene también el de «diamante», lo que 
evoca inmediatamente las ideas de indivisibilidad, inalterabilidad, inmutabilidad. 
En efecto, la inmutabilidad es ciertamente el punto esencial del eje en torno al 
cual se efectúa la revolución de todas las cosas y de la cual él mismo no participa. 
A este respecto, cabe señalar otra vinculación muy notable: Platón describe preci- 
samente el «eje del mundo» como un eje luminoso de diamante. Este eje está ro- 
deado de varias vainas concéntricas de dimensiones y colores diversos, corres- 
pondientes a las diferentes esferas planetarias y en movimiento a su alrededor.” 
Sobre este tema resulta significativo el simbolismo búdico del «trono de diamante» 
situado al pie del «árbol de la sabiduría» y en el centro de la «rueda del mundo», es 
decir, en el punto único que permanece siempre inmóvil. 

Volviendo al rayo, cabe considerarlo, cosa ya indicada,'* como representan- 
te de un doble poder, de producción y destrucción, o si se prefiere, poder de vida 
y muerte. Comprendido sólo en el sentido literal, no pasa de ser una mera apli- 
cación particular de lo de que en realidad se trata.” De hecho, es la fuerza que 
origina todas las «condensaciones» y «disipaciones», que según la tradición extre- 
mo-oriental se refieren a la acción alterna de los dos principios complementa- 
rios, yin y yang. y que a su vez corresponden a las dos fases de «expir» y «aspir» 
universales. La doctrina hermética lo llama «coagulación» y «solución» respecti- 


presente y futuro; afloran aquí nexos con lo que se encuentra en el mismo orden de cosas en otras tra- 
diciones, por ejemplo con ciertos aspectos del simbolismo de Jano. 

"No se trata ya, pues, del eje vertical como antes, sino de los dos ejes horizontales de la represen- 
tación geométrica que hemos expuesto en Le Symbolisme de la Croix. 

"La República, libro X (mito de Er, el armenio). — Ese conjunto de vainas constituye el rhuso 
de la Necesidad»: la Parca Cloto lo hace girar con la diestra, por lo tanto de derecha a izquierda, y 
este sentido de rotación no es indiferente en relación con lo expuesto acerca del simbolismo de la 
«doble espiral». 

"Véase «Las piedras del rayo». 

En conexión con la observación antes formulada acerca de las armas de Apolo e Indra, haremos 
notar que, como el rayo, el rayo solar también se considera vivificador o aniquilador, según los casos. 
Recordemos además que la lanza de la leyenda del Grial, al igual que la lanza de Aquiles, tenía el do- 
ble poder de herir y curar. 
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vamente,” y la doble acción de esa fuerza está simbolizada por los dos extremos 
opuestos del vajra en cuanto arma «fulgurante», mientras que el diamante repre- 
senta a las claras su esencia única e indivisible. 

Señalaremos de pasada, a título de curiosidad —pues desde nuestro punto de 
vista no podría ser de otra forma— una aplicación de orden muy inferior, pero es- 
trechamente relacionada con el tema de las armas simbólicas: el «poder de las 
puntas» muy conocido en magia e incluso en física profana, atañe a la «solución», 
es decir, al segundo aspecto del doble poder que mencionábamos más arriba. Por 
otra parte, una correspondencia con el primer aspecto, el de la «coagulación», se 
encuentra en el uso mágico de los nudos o «digaduras». Recordemos también el 
simbolismo del «nudo gordiano», que Alejandro corta precisamente con la espada, 
hecho que es también bastante significativo. Aflora asi otro aspecto, el del «nudo 
vital», que, si bien tiene una relación analógica con el precedente, de hecho sobre- 
pasa con mucho el ámbito y el alcance de la simple magia.” 

Por último, debemos mencionar otro simbolo «axial», que en puridad no es un 
arma, aunque a ella se asimila por su forma terminada en punta: el símbolo del 
clavo. Para los romanos, el clavo (clavus) y la llave (clavis), que su lengua vincu- 
laba de modo muy singular, se referían ambos al simbolismo de Jano.” La llave, 
que es también un símbolo «axial», nos llevaría a puntualizaciones que por el mo- 
mento no queremos abordar. Baste decir que el «poder de las llaves», o sea el do- 
ble poder de watar» y «desatar»,'? no es diferente del que acabamos de exponer: en 
el fondo, se trata siempre, en realidad, de «coagulación» y «solución» en el sentido 
hermético de estos términos. 


“Es también lo que el lenguaje de los antiguos filósofos griegos designaba con los términos de «ge- 
neración» y «corrupción», 

Hemos aludido a esta cuestión, a propósito del «punto sensible» de las catedrales, en una nota ti- 
tulada «Cologne on Strasbourg?» en V. £, enero de 1937. 

"Recordemos aún, para completar esta última observación, el poder mágico atribuido a uno y otro 
de esos dos objetos, el cual, aparte toda cuestión de orden rfenoménico», aparece como una especie de 
degeneración exotérica de su significado tradicional. 

"Podrá observarse que estas palabras tienen también una relación evidente con el simbolismo de 
los lazos o nudos: todo esto, pues, está estrechamente emparentado, y las diversas formas que reviste el 
simbolismo son siempre coherentes entre sí. 


XXVII 
Sayful-Islam ' 


Es costumbre, en el mundo occidental, considerar al islamismo como una tra- 
dición esencialmente guerrera y, en consecuencia, cuando se trata en concreto del 
sable o la espada (es-sayf), tomar esta palabra sólo en su sentido literal, sin parar- 
se siquiera a preguntar si acaso no hay en ella algún otro significado. Por otro lado, 
es incuestionable que existe en el islamismo un aspecto guerrero que, lejos de 
constituir un carácter peculiar del Islam, se halla también en la mayoría de las de- 
más tradiciones, incluido el cristianismo. No hace falta recurrir al dicho de Cristo: 
«No vengo a traer paz, sino espada»,” pues puede interpretarse en sentido figurado; 
la historia de la cristiandad en la Edad Media, es decir, durante la época en que 
tuvo su realización efectiva en las instituciones sociales, aporta pruebas suficientes. 
La tradición hindú, que por cierto no puede considerarse especialmente guerrera, 
ya que más bien tiende a reprochársele en general conceder poco lugar a la 
acción, contiene también ese aspecto, como se advierte leyendo la Bhagavadgítá. 

A menos de estar cegado por ciertos prejuicios, es fácil comprender que es así, 
pues, en el ámbito social, la guerra, en cuanto dirigida contra aquellos que pertur- 
ban el orden para someterles al mismo, constituye una función legítima, que en el 
tondo no es sino uno de los aspectos de la función de «justicia» entendida en su 
acepción más general. Es ésta la vertiente más superficial del tema y por ende la 
menos esencial. Desde el prisma tradicional, lo que confiere a la guerra todo su va- 
lor es que simboliza la lucha del hombre contra sus enemigos internos, es decir, 
contra todos los elementos que en él son contrarios al orden y a la unidad. En am- 
¿bos casos, ya se trate del orden exterior y social o del orden interior y espiritual, la 
guerra debe tender siempre y por igual a establecer el equilibrio y la armonía (por 
eso pertenece propiamente a la «usticia») y a unificar los múltiples elementos en 
oposición. Esto equivale a decir que su conclusión normal —y, en definitiva, su 
única razón de ser— es la paz (es-salám). Ésta sólo se obtiene por sumisión a la 
voluntad divina (el-islám), colocando en su lugar cada uno de los elementos para 


"Publicado en L'Islam et Occident (C. d. S.) 1947. 
"San Mateo X, 34. 
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encaminarlos hacia la realización consciente de un mismo plan. Huelga recordar 
cuán estrechamente emparentados están en lengua árabe esos dos términos: es- 
salám y el-islámo. 

En la tradición islámica. esos dos sentidos de la guerra, así como su relación 
intrínseca, están expresados con nitidez en un hadith del Profeta: «Hemos vuelto 
de la pequeña guerra santa a la gran guerra santa» (Radjána min el jiháditasgar 
ila T-jihádil-akbar). Si la guerra exterior es la «pequeña guerra santa», * mientras 
que la guerra interior es la «gran guerra santa», de deduce que la primera tiene una 
importancia secundaria en comparación con la segunda, de la cual es sólo una 
imagen sensible. En tales condiciones, todo lo que sirve para la guerra exterior se 
puede presentar como símbolo de lo concierniente a la guerra interior.* Tal es el 
caso de la espada. 

Quienes desconocen esta significación, aun si ignoran el hadíth que acabamos 
de citar, podrían al menos caer en la cuenta de que, durante la predicación, el 
Ehatib, cuya función evidentemente nada tiene de guerrero, sostiene en la mano 
una espada, que no puede ser otra cosa que un símbolo, pues, de hecho, esa es- 
pada es habitualmente de madera, que la hace impropia para su uso en combates 
exteriores y por consiguiente acentúa aún más ese carácter simbólico. 

La espada de madera se remonta en el simbolismo tradicional a un pasado muy 
zemoto. En la India es uno de los objetos que figuraban en el sacrificio védico.” Esa 
espada (sphya), el cipo sacrificial, el carro (o más precisamente su elemento esencial, 
el eje) y la flecha se creen nacidos del vajra o rayo de Indra: «Cuando Indra lanzó el 
rayo sobre Vritra, aquél, así lanzado, se hizo cuádruple... Los Brahmanes se sirven de 
dos de esas cuatro formas durante el sacrificio, mientras que los Kshatriyas se sirven 
de las otras dos en la batalla... Cuando el sacrificador blande la espada de madera, 
es el rayo que lanza contra el enemigo...» La relación de esta espada con el vajra es- 
triba en que la espada se asemeja al relámpago o se considera surgida de éste,” y es 
plásticamente representada en la muy conocida forma de la «espada flamigera». 
Aparte de otros significados, debe quedar bien claro que el auténtico simbolismo en- 
cierra siempre una pluralidad de sentidos, los cuales, lejos de excluirse o contrade- 
cirse, se armonizan y se complementan entre sí. 


' Hemos desarrollado más ampliamente estas consideraciones en Le Symbolisme de la Croix, cap. 
VIIL 

*Por otra parte, debe entenderse que no lo es cuando no está determinada por motivos de orden 
tradicional; toda otra guerua es harb y no jihád. 

' Naturalmente esto ya no sería verdadero para el instrumental de las guerras modernas, aunque 
sólo fuera por su carácter «mecánico», incompatible con el simbolismo. Por una razón similar, el ejer- 
cicio de los oficios mecánicos no puede servir de base para un desarrollo de orden espiritual. 

“Véase A. K. Coomaraswamy, «Le Symbolisme de l'épée», en É. T, enero de 1938. Extraemos de este 
artículo la cita que sigue. 

7La función de los brahmanes y la de los kshatriyas pueden ser referidas, respectivamente, a la gue- 
rra interior y a la exterior, o, según la terminología istámice, a la «gran guerra santa» y a la «pequeña 
guerra santa». 

* Shatapatha-Bráhmana, 1, 2, 4. 

"En Japón, siguiendo la tradición shintoísta, «la espada se deriva de un relámpago-arquetipo, del 
que es descendencia o hipóstasis» (A. K. Coomaraswamy, ibíd.). 
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La espada del Rhatib simboliza ante todo el poder de la palabra. Este simbo- 
lismo es evidente y frecuente y en absoluto ajeno a la tradición cristiana, Así lo 
muestran estos textos del Apocalipsis: «Y tenía en la mano derecha siete estrellas, 
- y de su boca salía una espada de dos filos aguda, y su semblante como el sol cuan- 
do resplandece con toda su fuerza».'” «Y de su boca" sale una espada aguda con 
que herir a las gentes...».” La espada que sale de la boca no puede, evidentemente, 
tener otro sentido que el apuntado, ya que el ser descrito en ambos pasajes es el 
Verbo, o una de sus manifestaciones. El doble filo de la espada simboliza el doble 
poder de la palabra: creador y destructor. Esto nos reconduce precisamente al vaj- 
ra. Éste, en efecto, simboliza también una fuerza única en su esencia, aunque do- 
ble en su exteriorización, con aspectos contrapuestos en apariencia pero comple- 
. mentarios en realidad. Los dos filos de la espada o de otras armas similares” 
- representan esos dos aspectos; aquí son las dos puntas opuestas del vajra las que 
los simbolizan. Este simbolismo es extensible al conjunto de las fuerzas cósmicas, 
de modo que la aplicación hecha a la palabra no constituye más que un caso con- 


y creto, y debido a la idea tradicional del Verbo y de todo lo que ella implica, se pue- 
de aplicar a otros simbolos.'* 


La espada se compara simbólicamente no sólo con el rayo sino también, al 
igual que la flecha, con el rayo solar. A ello se refiere claramente el primero de los 
dos pasajes apocalípticos recién citados, cuando habla de aquel de cuya boca sale 
' la espada y tiene el rostro resplandeciente «como el sol». Es fácil establecer aquí la 
comparación entre Apolo que mata la serpiente Pitón con sus flechas e Indra que 
mata al dragón Vritra con su vajra. Esta relación no admite duda alguna sobre la 
equivalencia de ambos aspectos del simbolismo de las armas, que no son sino dos 
modos distintos de expresar la misma idea. Por otra parte, conviene observar que 
- la mayor parte de las armas simbólicas, y en particular la espada y la lanza, son a 
su vez frecuentes símbolos del «eje del mundo». Se trata entonces de un simbolis- 
mo «polar» y no ya de un simbolismo «solar». Aunque estos dos puntos de vista no 
| deben ser nunca confundidos, entre ellos se establecen ciertas relaciones que per- 
. miten lo que podría llamarse «transferencias» de uno a otro, pues el eje se identifi- 
Ca a veces con el «rayo solar”. En esta significación «axial», las dos puntas opues- 
_tas del vajra se refieren a la dualidad de los polos, considerados como los dos 


|. extremos del eje, mientras que, en el caso de las armas de doble filo, la dualidad, 


Al estar señalada en el sentido mismo del eje, se refiere más directamente a las dos 


| ” Apocalipsis 1. 16. Se observará aquí la reunión del simbolismo polar (las siete estrella de la Osa 
Mayor, o del Sapta-Riksha de la tradición hindú) con el simbolismo solar, que hemos de encontrar 
' igualmente en el significado tradicional de la espada. 
"Se trata de «el que estaba montado en el caballo blanco», el Kalki-avatára de la tradición hindú. 
Ibid. XIX, 15, 
"Recordemos el simbolo egeo y cretense de la doble hacha; ya hemos explicado que el hacha es 
en especial un símbolo del rayo, y por lo tanto un estricto equivalente del vajra, 
“Sobre el doble poder del vajra y sobre otros simbolos equivalentes (en especial el «poder de las lla- 
| ves»), véanse las consideraciones que hernos expuesto en La Grande Triade, cap. VL 
he *Sin poder insistir aquí sobre este asunto, debemos recodar por lo menos, a título de ejemplo, la 
Vinculación de ambos puntos de vista en el simbolismo griego del Apolo hiperbóreo. 
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corrientes inversas de la fuerza cósmica, representadas también en otros casos por 
símbolos tales como las dos serpientes del caduceo. Ahora bien, como esas dos co- 
| rrientes están respectivamente relacionadas con los dos polos y los dos hernisfe- 
rios, se ve cómo, pese a su diferente apariencia, las dos figuraciones poseen cier- 
tamente un mismo significado. * 
MM FI simbolismo «axial» nos retrotrae a la idea de la armonización concebida 
WE como finalidad de la «guerra santa» en sus dos acepciones, exterior e interior. El eje 
es el lugar donde todas las oposiciones se concilian y desvanecen; de otro modo: 
el lugar del equilibrio perfecto, que la tradición extremo-oriental designa como el 
invariable medio».* Según esta relación, que corresponde en realidad al punto de 
| vista más profundo, la espada no representa sólo el medio instrumental, como ca- 
ñ bría pensar ateniéndose al sentido más aparente, sino también la finalidad que se 
| | persigue, y en cierta medida sintetiza ambas en su significación total. Una vez más, 
no hemos hecho aquí sino reunir sobre el tema algunas observaciones que bien 
podían dar pie a otros desarrollos. En nuestra opinión, tal como están, mostrarán 
¡N suficientemente cuán lejos están de la verdad quienes, al abordar el islamismo O 
| | cualquier otra forma tradicional, atribuyen a la espada un sentido exclusivamente 
| 


«material». 


'* Sobre este punto también, remitiremos a La Grande Triade, cap. V. 


U Véase «Las armas simbólicas», 
E E » S > S . 
Es lo que representa asimismo la espada situada verticalmente segun el eje o fiel de una balanza. 


que configuran los atributos simbólicos de la justicia. 


XXVIII 


El simbolismo de los cuernos' 


En su estudio sobre el mundo celta T. Basilide señalaba la importancia de 
Apollon Karneios como dios de los hiperbóreos. Por otra parte, el nombre céltico 
Belen es idéntico a Ablun o Aplun, convertido en Apollón (Apolo) entre los grie- 
gos. Algún día volveremos con mayor detenimiento sobre la cuestión del Apolo hi- 
perbóreo. De momento, limitémonos a formular algunas consideraciones concer- 
nientes al nombre Karneios, así como al de Kronos (Cronos), con el cual está en 
estrecha relación, ya que ambos nombres tienen la misma raíz KRN, que expresa 
esencialmente las ideas de «elevación» y «potencia». 

Bajo la acepción de «elevación», el nombre Kronos le cuadra bien a Saturno, 
que en efecto corresponde a la más elevada de las esferas planetarias, el «séptimo 
cielo» o el Satya-Loka de la tradición hindú.” No debe considerarse, con todo, a Sa- 
turno como potencia única ni principalmente maléfica, como suele hacerse a ve- 
ces, pues no hay que olvidar que es ante todo el regente de la 1edad de oro», es de- 
cir, del Satya-Yuga o primera fase del Manvantara, que coincide precisamente con 
el periodo hiperbóreo. Hay, pues, motivos suficientes para identificar a Cronos con 
el dios de los hiperbóreos.* Es, por otra parte, verosímil que el aspecto maléfico se 
deba en este caso a la propia desaparición de ese mundo hiperbóreo. En virtud de 
una «rreversión» análoga, toda «tierra de los dioses» sede de un centro espiritual, se 
convierte en una «tierra de los muertos» cuando ese centro ha desaparecido. Es po- 
sible también que posteriormente se haya concentrado ese aspecto maléfico en el 


'Publicado en E. T., noviembre de 1936. 

"Para los pitagóricos, Cronos y Rea representaban, respectivamente, el cielo y la tierra: la idea de 
elevación se encuentra también, pues, en esta correspondencia. Sólo por una asimilación fónica más o 
menos tardía los griegos identificaron a Kronos o Saturno con Chronos, el Tiempo, cuando las raíces 
de estas dos palabras son realmente distintas; parece que el símbolo de la hoz haya sido transferido en- 
tonces de uno a otro, pero esto cae fuera del tema. 

*El mar que rodeaba la isla de Ogigia, consagrada a Karneios o Kronos, se llamaba Cronia (Plu- 
tarco, De facie in orbe Lunee); Ogigia, que Homero llama «el ombligo del mundo» (representado más 
tarde por el Ómphalos délfico), no era, por lo demás, sino un centro secundario que había reemplaza- 
do a la Thule o Siria primitiva en una época mucho más próxima a nosotros que el periodo hiper- 
bóreo. 
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nombre Kronos, mientras que el aspecto benéfico permanecía unido al nombre 
Karneios, debido al desdoblamiento de esos nombres que originariamente son uno 
mismo. También es cierto que el simbolismo del sol presenta en sí los dos aspectos 
opuestos, vivificador y mortífero, productor y destructor, como lo hemos señalado 
recientemente con motivo de las armas que representan el «rayo solar».* 

Karneios es el dios del Karn, es decir, del «altozano» que simboliza la montaña 
sagrada del polo, y que entre los celtas estaba representado sea por el tumulus, sea 
por el majano, que en su lengua se denoimina precisamente cairn. La piedra guar- 
da frecuentemente relación con el culto de Apolo, como se advierte en particular 
en el Omphalos de Delfos y también en el cubo de piedra que servía de altar en 
Delos, cuyo oráculo ordenó se duplicara su tamaño. Pero la piedra tenía también 
cierta relación con Cronos; relación que no podemos más que indicar aquí de 
paso, pues es un punto que merecería tratamiento aparte. 

Al mismo tiempo, Karneios es también, por el significado mismo del nombre, 
el «dios poderoso».* Y, si la montaña puede ser símbolo de potencia y de elevación, 
a causa de la idea de estabilidad que le es propia, hay otro símbolo aún más ca- 
racterístico desde este punto de vista, y es el de los cuernos. Pues bien, existía en 
Delos, además de la piedra cúbica que acabamos de mencionar, otro altar llama- 
do el Keraton, enteramente formado por cuernos de bueyes y de cabras sólida- 
mente trabados. Es evidente que esto se refiere directamente a Karnejos, cuyo nexo 
simbólico con los animales de cuernos hasta ha dejado huellas en nuestros días.* 

La propia voz «cuerno» está, por otra parte, claramente emparentada con la 
raíz KRN, al igual que el término «corona», que es otra expresión simbólica de las 
mismas ideas, pues esas dos palabras (en latín cornu y corona) están muy próxi- 
mas entre sí.” Es de sobra evidente que la corona es la insignia del poder y la señal 
de una jerarquía elevada como para tener que insistir en ello. Hallamos una pri- 
mera relación con los cuernos en el hecho de que éstos también están situados en 
la cabeza, lo cual da bien la idea de «sumidad».” Pero hay algo más: la corona era 
primitivamente un aro ornado de puntas en forma de rayos. De modo análogo, los 


“En griego, la propia forma del nombre Apollon está muy próxima a Apollyon, «el destructor» (vé- 
ase Apocalipsis IX, 1). 

'Se atribuye generalmente a los rbetilos», asimilables al Ómphalos, un significado «solar»; pero ésta 
ha debido superponerse en determinado periodo a un significado «polar» primitivo, y puede que haya 
ocurrido lo mismo con Apolo. — Notemos además que Apolo es representado como el protector de 
las fuentes (paraleo al Borvo celta); y las fuentes están también en relación con la montaña o con la 
piedra, que es uno de sus equivalente en el simbolismo «polar». 

* Este nombre corresponde semánticamente en hebreo al nombre divino Shadday, nombre del Dios 
de Abraham. Ahora bien, entre Abraham y Kronos hay relaciones muy notables que tal vez explique- 
mos algún día. 

En Bretaña, Saint Corneille o Cornély, que sustituye a Apollon Karneios, es considerado el protector 
de los animales con cuernos. Las consideraciones que aqui formulamos permitirán comprender que hay 
en ello, en realidad, mucho más que un simple «uego de palabras», mal que les pese a muchos. 

“La palabra griega Keraunós, el rayo, parece derivar también de la misma raíz. Observemos que el 
rayo habitualmente «hiere» las cimas, los lugares o los objetos elevados; y hay que tener en cuenta tam- 
bién el parecido del relámpago con los rayos lurninosos, algo sobre lo que hemos de volver. 

"En la tradición hebrea, Kether, la «Corona», ocupa la cumbre del árbol sefirótico. 
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cuernos son considerados imagen de los rayos luminosos,'” lo que nos remite a al- 
gunas de las exposiciones que hemos hecho acerca de las armas simbólicas. Es cla- 
ra la similitud entre cuernos y armas, incluso en el sentido más literal, así como la 
idea de fuerza o potencia que siempre y en todas partes se les atribuye." Por otro 
lado, los rayos luminosos son adecuados como atributo de la potencia, sea ésta sa- 
cerdotal o real, es decir, espiritual o temporal, pues la designan como una emana- 
ción o una delegación de la fuente misma de la luz (pues el poder es «uz» cuando 
es legítimo). 

Fácilmente podrian darse múltiples ejemplos de proveniencia muy diversa, de 
cuernos empleados como simbolos de potencia. Los hallamos, en concreto, en la 
Biblia, en especial en el Apocalipsis.” Citaremos otro ejemplo, tomado de la tradi- 
ción árabe, que designa a Alejandro con el nombre de el-Iskandar dhúl-garnein, o 
sea «el de los dos cuernos»,* lo que habitualmente se interpreta en el sentido de una 
doble potencia extendida a oriente y occidente.”* Esta interpretación es exacta, 
pero sin excluir otro hecho que más bien la completa: Alejandro, declarado hijo de 
Amón por el oráculo de este dios, tomó como emblema los dos cuernos de carne- 
ro que eran el principal atributo de éste.” Semejante origen divino no hacía más 
que legitimarlo como sucesor de los antiguos soberanos de Egipto, a los que se ad- 
judicaba ese emblema. Se dice incluso que se hizo representar así en sus monedas, 
cosa que a los ojos de los griegos, lo identificaba más bien con Dionisos, cuyo re- 
cuerdo él evocaba también por sus conquistas, y en especial por la de la India. Dio- 
nisos era hijo de Zeus, a quien los griegos identificaban con Amón. Es posible que 
esta idea no haya sido ajena al mismo Alejandro; pero Dionisos era representado de 
ordinario con cuernos de toro y no de carnero, lo que, desde el punto de vista del 
simbolismo, constituye una diferencia de considerable importancia." 


” Puede encontrarse un ejemplo particularmente notable en las representaciones de Moisés, pues la 
especie de cuernos de su frente son, como se sabe, rayos luminosos. Algunos (entre ellos Huet, obispo de 
Avranches) han querido identificar a Moisés con Dionisos, que también es figurado con cuernos; habría 
además otras curiosas relaciones que considerar, pero nos llevarían demasiado lejos de nuestro asunto. 

"La misma asimilación es válida también, naturalmente, para otras armas animales, como los col- 
millos del elefante y del jabalí, cuya forma puntiaguda es semejante a la de los cuernos. Sin embargo, 
dado que los cuernos —-y los colmillos— van a pares no admiten un simbolismo «axial»; se asimilan 
más bien a las dos puntas laterales del trishúla; y por eso también hablamos de rayos luminosos en ge- 
neral y no del rayo celeste», que, desde el doble punto de vista macrocósmico y microcósmico, es un 
equivalente del teje del mundo». 

*La idea no es ya solamente la de una potencia legitima, sino que se extiende a cualquier poten- 
cia, maléfica o benéfica, léase cuernos de la Bestia y cuernos del Cordero. 

La palabra árabe garn es la misma que 1cuerno», pues la raíz KRN cambia fácilmente en QRN y 
también en HRN, como en inglés horn. — La palabra qarn tiene además otro sentido, el de tedad» y 
el de «ciclo», y, más ordinariamente, «siglo»; esta doble significación entraña curiosas confusiones, como 
cuando algunos creen que el epíteto dhúl-garneín aplicado a Alejandro significa que éste habría vivido 
dos siglos. 

"A este respecto, los dos cuernos son un equivalente de las dos cabezas del águila heráldica. 

*El propio Amón era denominado «Señor del doble cuerno» (Libro de los Muertos, cap. CLXV). 

Es posible también que Alejandro llevara un caso ornado con dos cuernos. Es sabido que los cas- 
cos con cuernos eran comunes en no pocos pueblos de la Antigúedad. -—— Entre los asiro-babilonios, la 
tiara con cuernos era un atributo característico de las divinidades. 
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En efecto, los cuernos, en su empleo simbólico, revisten dos formas principa- 
les: la de los cuernos de carnero, que es propiamente «solar», y la de los de toro, 
que es «¿lunar» (recuerdan la forma de una media luna).” También, acerca de esto, 
sería posible referirse a las respectivas correspondencias de los signos zodiacales de 
Aries (el Carnero) y Taurus (el Toro); pero ello daría lugar (dada la aplicación que 
podría hacerse al predominio de una u otra forma en las diferentes tradiciones) a 
consideraciones «cíclicas» que no es momento de abordar. 

Para terminar estas notas generales, señalaremos sólo otro nexo, según ciertas 
“elaciones, entre estas armas animales que son los cuernos y lo que podría llamar- 
se las armas vegetales, es decir, las espinas. Adviértase a este respecto que muchas 
plantas de las que desempeñan un papel simbólico importante son plantas espi- 
nosas.* También aquí, las espinas, como las demás puntas, evocan la idea de una 
sumidad o de una elevación, y pueden igualmente, en ciertos Casos por lo menos, 
tomarse como figuración de los rayos luminosos.” Se ve, pues, que el simbolismo 
tiene siempre perfecta coherencia, cosa lógica por cierto ya que no €s resultado de 
una convención más o menos artificial sino que, por el contrario, se funda esen- 
cialmente en la naturaleza misma de las cosas. 


7 A esta distinción corresponde la de las dos formas que dan los alquimistas al signo del mercurio: 
la forma lunar está aquí referida al «mercurio vulgar», y la solar al «mercurio de los sabios». 

Se puede dar como ejemplo la rosa, el cardo, la acacia, el acanto, etcétera. 

Fl simbolismo cristiano de la corona de espinas (que, se dice, eran de acacia) se aproxima así, de 
manera que algunos encontrarán quizás sorprendente, pero que no por eso es menos real y exacta, a 
la corona de rayos luminosos de la que antes hablábamos. — Es de notar también que, en diversas re- 
giones, los menhires se designan con el nombre de respinos» (de ahí, en Bretaña y otros lugares, topó- 
nimos como la Belle-Épine, Notre-Dame-de-"Épien, etc.). Ahora bien, el simbolismo del menhir, como 
el del obelisco y el de la columna, se refiere al «rayo solar» a la vez que al seje del mundo». 


Simbolismo de la forma cósmica 


XXIX 


La cueva y el laberinto" 


En su reciente libro,* W. P. Jackson Knight expone interesantes investigaciones 
que tienen por punto de partida el pasaje del libro VI de la Eneida donde se des- 
criben las puertas del antro de la Sibila de Cumas: ¿por qué están grabados en esas 
puertas el laberinto de Creta y su historia? El autor se niega, con razón, a ver en 
ello —como lo han hecho algunos que no van más allá de las concepciones «lite- 
rarias» modernas— una simple digresión más o menos inútil. Estima, al contrario, 
que ese pasaje debe encerrar un valor simbólico real, fundándose en una estrecha 
relación entre el laberinto y la caverna, vinculados ambos con la misma idea de 
un viaje subterráneo. Esta idea, según la interpretación que el autor da de hechos 
concordantes pertenecientes a épocas y regiones muy diversas, habría estado ori- 
ginariamente en relación con los ritos funerarios y posteriormente en virtud de 
cierta analogía, habría sido transportada a los ritos iniciáticos. Redundaremos en 
ello de inmediato, pero debemos antes formular algunas reservas sobre el modo en 
que el autor concibe la iniciación. Da la impresión de que él la considera mero 
producto del «pensamiento humano», dotado de una vitalidad que le asegura una 
especie de permanencia a través de las edades, aunque a veces no pase de un es- 
tado latente. No necesitamos, después de todo cuanto ya hemos expuesto acerca 
de este asunto, mostrar una vez más la insuficiencia de ese punto de vista, desde el 
momento que no tiene en cuenta los elementos «sobrehumanos», que en realidad 
constituyen precisamente lo esencial. Insistiremos sólo en esto: la idea de una sub- 
- sistencia en estado latente lleva pareja la hipótesis de una conversación en un 
«subconsciente colectivo», tomada de ciertas teorías psicológicas recientes. Sea cual 
fuere la opinión que éstas merezcan, hay aquí, en todo caso, un completo desco- 
nocimiento de la necesidad de la «cadena» iniciática, es decir, de una transmisión 
electiva e ininterrumpida. Cierto es que hay otra cuestión que conviene no con- 
fundir con aquélla: ha podido ocurrir a veces que cosas de orden propiamente ini- 


"Publicado en E. T, octubre y noviembre de 1937. 
20 W.F. Jackson Knight, Cumaean Gates, a reference of the Sixth «Eneida to Initiation Pattern, Ba- 
Boa sil Blackwell, Oxford. 
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ciático llegaran a expresarse a través de individualidades que no eran conscientes 
en modo alguno de su verdadero significado. Ya nos hemos explicado anterior- 
mente sobre este particular con motivo de la leyenda del Grial: nada tiene que ver 
con lo que es la realidad de la iniciación misma; y, por otra parte, el caso de Vir- 
silio no admite tal interpretación, pues al igual que en Dante, hay indicios de sobra 
precisos y conscientes como para rechazar una vinculación iniciática efectiva. No 
ha lugar recurrir aquí a la sinspiración poética» tal como ésta se entiende en la ac- 
tualidad, y a este respecto Jackson Knight es, por cierto, excesivamente propenso a 
compartir los puntos de vista «literarios» a los cuales, sin embargo, su tesis se opo- 
ne en lo demás. No por eso hemos de ignorar todo el mérito que corresponde a un 
autor universitario por tener el valor de abordar ese tema, e incluso, simplemente, 
de hablar de iniciación. 

Dicho esto, volvamos a la cuestión de las relaciones entre la caverna funeraria 
y la caverna iniciática: aunque esas relaciones sean ciertamente reales, la identifi- 
cación de ambas, en cuanto a su simbolismo, no representa sino, cuando mucho, 
una verdad a medias. Desde el mero punto de vista funerario, la idea de hacer de- 
rivar el simbolismo del ritual en lugar de ver, en el ritual mismo el simbolismo en 
acción (como sucede en realidad), pone ya al autor en grandes dificultades cuan- 
do comprueba que el viaje subterráneo va seguido casi siempre de un viaje al aire 
libre, representado por muchas tradiciones como una navegación. Esto sería in- 
concebible, en efecto, si se tratara de la descripción por imágenes de un rito se- 
pulcral. En cambio, se explica perfectamente cuando se sabe que se trata en reali- 
dad de las fases diversas atravesadas por el ser en el curso de una migración que 
es real y verdaderamente «de ultratumba», y que no concierne en nada al cuerpo 
que ese ser ha dejado tras de sí al abandonar la vida terrestre. Por otra parte, en 
razón de la analogía existente entre la muerte entendida en el sentido ordinario y 
la muerte iniciática, de la que hemos hablado en otra oportunidad, una misma 
descripción simbólica puede aplicarse por igual a lo que ocurre al ser en uno y otro 
caso. Esa es, en cuanto a la caverna y al viaje subterráneo, la razón de la asimila- 
ción antes establecida, en la medida en que está justificada. Pero, en el punto en 
que ella debe legítimamente detenerse, nos hallamos todavía en los preliminares 
de la iniciación y no en la iniciación misma. 

En efecto, siendo rigurosos, en la muerte al mundo profano seguida del «des- 
censo a los Infiernos» (que es lo mismo que el mundo subterráneo al cual da acce- 
so la caverna), no hay más que una preparación a la iniciación. Esta, lejos de ser 
considerada como una muerte, es asumida como un «segundo nacimiento», y 
como un paso de las tinieblas a la luz. Pero el lugar de este nacimiento es también 
la caverna, por lo menos en los casos en que la iniciación se efectúa en ella, real o 
simbólicamente, pues no se puede generalizar. Al igual que en el caso del laberin- 
to, al que nos referiremos enseguida, no se trata de algo que sea común a todas las 
formas iniciáticas sin excepción. Lo mismo sucede, por citar otro caso, exotérico 
éste, en el simbolismo cristiano de la Natividad y, con igual nitidez, en otras tradi- 
ciones. Es evidente que la cueva como lugar de nacimiento no puede tener idén- 
tico significado que la cueva como lugar de muerte o sepultura. Con todo, si se 
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quiere asociar ambos aspectos, diferentes y en apariencia opuestos, cabe apuntar 
que muerte y nacimiento no son, en suma, sino las dos caras de un mismo cam- 
bio de estado, y que el paso de un estado a otro se considera algo que ha de veri- 
ficarse en la oscuridad.' En este sentido, la caverna sería más exactamente, pues, el 
lugar oportuno de dicho tránsito: pero esto, aun siendo estrictamente verdadero, 
no atañe más que a uno de los aspectos de su complejo simbolismo. 

Si el autor no ha logrado ver el otro aspecto de este simbolismo, ello se debe 
muy probablemente al influjo ejercido sobre él por las teorías de ciertos «historia- 
dores de las religiones». A su zaga admite, en efecto, que la caverna deba asociar- 
se siempre a los cultos «ctónicos», sin duda por la razón, demasiado «simplista», de 
que está situada en el interior de la tierra. Pero esto está muy lejos de la verdad.* 
Con todo, nuestro autor no puede menos de advertir que la cueva iniciática es an- 
tes que nada una imagen del mundo.' Sin embargo, su hipótesis le impide sacar la 
necesaria consecuencia, a saber: siendo las cosas así, la caverna debe formar un 
todo completo y contener en sí misma la representación del cielo tanto como de 
la tierra. Pues bien, cuando expresamente se menciona el cielo en algún texto o fi- 
gura en algún monumento como correspondiente a la bóveda de la cueva, las ex- 
plicaciones propuestas a este respecto se tornan tan confusas e insatisfactorias que 
no hay quien se las crea. La verdad es que, muy lejos de constituir un lugar tene- 
broso, la caverna iniciática está iluminada interiormente, de modo que, muy al 
contrario, la oscuridad reina fuera de ella, pues el mundo profano se asimila na- 
turalmente a las «tinieblas exteriores» y el «segundo nacimiento» es a la vez una 
iluminación».* Ahora bien, si se pregunta por qué la caverna adquiere semejante 
interpretación desde el punto de vista iniciático, responderemos que la solución se 
encuentra, por una parte, en el hecho de que el simbolo de la caverna es comple- 
mentario con respecto al de la montaña, y, por otra, en la relación que une estre- 
chamente el simbolismo de la caverna con el del corazón. Nos proponemos tratar 
por separado estos dos puntos esenciales, pero no es difícil comprender, después 
de cuanto hemos tenido ya ocasión de decir en otros lugares, que todo eso está en 
relación directa con el simbolismo de los centros espirituales. 

Pasamos por alto otras cuestiones que, por importantes que sean en sí mismas, 


* Podría recordarse también, a este respecto, el simbolismo del grano de trigo en los misterios eleu- 
sinos. 

*Esta interpretación unilateral lleva al autor a una equivocación: cita, entre otros ejemplos, el mito 
sintoista de la danza ejecutada ante la entrada de una cueva para hacer salir de ella a la «diosa ances- 
tral» allí escondida; desgraciadarnente para su tesis, no se trata de la «tierra madre», como lo cree y lo 
dice expresamente, sino de la diosa solar, que es muy distinto, 

“En la masonería ocurre lo mismo con la logia, cuyo nombre algunos han relacionado incluso con 
la palabra sánscrita loka, que es exacto simbólicamente, aunque etimológicamente no. Mas añadamos 
que la logia no se asimila a la cueva, y que el equivalente de ésta se encuentra sólo, en ese caso, al co- 
mienzo mismo de las pruebas iniciáticas, de modo que no se le da otro sentido que el de lugar subte- 
rráneo en relación directa con las ideas de muerte, y de «descenso». 

“ En el simbolismo masónico igualmente, y por las mismas razones, las «luces» se encuentran obli- 
gatoriamente en el interior de la logia; y la palabra /oka, recién mencionada, se relaciona también di- 
rectamente con una raiz cuyo sentido primero designa la luz. 
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no intervienen aquí sino colateralmente. Sirva el ejemplo de la «rama de oro»: es 
muy discutible que quepa identificarla, salvo en un aspecto muy secundario, con 
el bastón o la varita que en formas diversas se encuentra de modo generalizado en 
el simbolismo tradicional.” Sin insistir más en ello, examinaremos ahora lo que 
concierne al laberinto, cuyo sentido puede parecer aún más enigmático, o al me- 
nos no tan patente como el de la cueva. 

El laberinto, como bien lo ha visto Jackson Knight, tiene una doble razón de ser, 
en cuanto permite o veda, según los casos, el acceso a determinado lugar donde no 
todos pueden penetrar indistintamente. Sólo los que están «cualificados» podrán re- 
correrlo hasta el fin, mientras que los otros verán impedida la entrada o marrarán el 
camino. Se ve inmediatamente que subyace aquí la idea de una rselección», en rela- 
ción evidente con la admisión a la iniciación: el recorrido del laberinto no es pro- 
piamente, pues, más que una representación de las pruebas iniciáticas. Es fácil com- 
prender que, cuando servía efectivamente como medio de acceso a ciertos 
santuarios, podía ser dispuesto de tal manera que los ritos correspondientes se cele- 
braran en ese trayecto mismo. Por otra parte, implica asimismo la idea de «viaje», en 
el aspecto en que esa idea se asimila a las propias pruebas, como puede comprobarse 
todavía hoy en ciertas formas iniciáticas, la masonería por ejemplo, donde cada una 
de las pruebas simbólicas se designa, precisamente, como un «viaje». Otro simbolis- 
mo equivalente es el de la «peregrinación». Recordemos a este respecto los laberintos 
que se trazaban antaño en las baldosas del piso de ciertas iglesias, cuyo recorrido se 
consideraba como un «sucedáneo» del peregrinaje a Tierra Santa. Por lo demás, si el 
punto en el que termina ese recorrido representa un lugar reservado a los «elegidos», 
ese lugar es real y verdaderamente una «Tierra Santa» en el sentido iniciático de la 
expresión; en otras palabras: ese punto no es sino la imagen de un centro espiritual, 
como todo lugar de iniciación lo es a su vez.” 

Es lógico, por otra parte, que el empleo del laberinto como medio de protec- 
ción o defensa admite aplicaciones diversas, fuera del dominio iniciático. Así, el 
autor señala particularmente su empleo «táctico» a la entrada de ciertas ciudades 
antiguas y otros lugares fortificados. Sólo que es un error creer que en este caso se 
trata de un uso puramente profano, que incluso habría sido cronológicamente el 
primero, para sugerir luego la idea de una utilización ritual. He aquí una inversión 
de las relaciones normales, conforme, por otra parte, a las concepciones modernas 
pero sólo a ellas, y que por lo tanto es del todo ilegítimo atribuir a las civilizacio- 
nes antiguas. De hecho, en toda civilización de carácter estrictamente tradicional, 
todas las cosas comienzan necesariamente por el principio o por lo que es más pró- 
ximo a él, para descender luego a aplicaciones cada vez más contingentes; e in- 
cluso estas últimas jamás se abordan desde un punto de vista profano, que no es, 


"Sería ciertamente mucho más exacto asimilar esta «rama de oro» al muérdago druídico y a la aca: 
cia masónica, para no mencionar los «ramos» de la fiesta cristiana que lleva precisamente este nombre, 
en cuanto simbolo y prenda de resurrección e inmortalidad. 

*J, Knight menciona estos laberintos, pero no les atribuye más que un contenido religioso; parece 
jenorar que su trazado no pertenecía en modo alguno a la doctrina exotérica, sino exclusivamente al 
simbolismo de las organizaciones iniciáticas de constructores. 
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Me según lo hemos explicado a menudo, sino el resultado de una degradación por la 
' cual se ha perdido la conciencia de la vinculación de esas aplicaciones con el prin- 
k q cipio. En nuestro caso, podría fácilmente percibirse que hay algo distinto de lo que 
quieren ver los stácticos» modernos, por la simple observación de que ese modo de 
- defensa «laberíntico», no se empleaba solamente contra los enemigos humanos 
sino también contra los influjos paquiess hostiles, lo que indica a las claras que de- 
a bía de tener un valor ritual en sí.” Pero hay más todavía: la fundación de las ciu- 
dades, la elección de su sitio y el plan según el cual se construían, estaban someti- 
dos a reglas pertenecientes esencialmente a la «ciencia sagrada» y, por 
consiguiente, estaban lejos de responder sólo a fines «utilitarios», por lo menos en 
el sentido exclusivamente material que se da actualmente a esta palabra. Por ex- 
' trañas que sean estas cosas a la mentalidad de nuestros contemporáneos, hay que 
; tenerlas en cuenta. De no hacerlo así, quienes estudian los vestigios de las civiliza- 
- ciones antiguas jamás podrán comprender el verdadero sentido y la razón de ser 
de lo que observan, aun en lo que corresponde simplemente a lo que se ha con- 
venido en llamar hoy el dominio de la «ida cotidiana», pero que entonces tenía 
Ñ también, en realidad, un carácter propiamente ritual y tradicional. 
vechi En cuanto al origen del término «laberinto», es bastante oscuro y ha dado lu- 
gar a no pocas discusiones. Al parecer, y contrariamente a lo que algunos han creí- 
Dodo, no se relaciona directamente con el nombre de la labrys o doble hacha cre- 
- tense, sino que ambas derivan de una misma palabra muy antigua que designaba 
la piedra (raíz la, de donde laos en griego, lapis en latín), de suerte que, etimológi- 
camente, el laberinto podría no ser en suma otra cosa que una construcción de 
De piedra, perteneciente al género de las construcciones llamadas «ciclópeas». Pero 
Al E éste constituye tan sólo el significado más superficial de la palabra, que, en senti- 
do más profundo, ha de asociarse al simbolismo de la piedra en su conjunto. Nos 
- hemos referido a él en diversas oportunidades, sea con motivo de los «betilos», sea 
E con motivo de las «piedras del rayo» (identificadas, precisamente, con el hacha de 
e - piedra o labrys), y presenta aún muchos otros aspectos. Jackson Knight al menos 
*18 lo ha vislumbrado, pues alude a los hombres imacidos de la piedra» (lo que, seña- 
A lémoslo de paso, explica la palabra griega laos) cuyo ejemplo más conocido lo ofre- 
Ñ ce la leyenda de Decaulión. Dicha leyenda guarda relación con cierto periodo del 
- que un estudio más pormenorizado permitiría seguramente dar a la llamada «edad 
de piedra» un sentido muy distinto al que le atribuyen los prehistoriadores. Por 
¡ le otra parte, esto nos reconduce al tema de la caverna: ésta, en cuanto excavada en 
la roca, natural o artificialmente, está también muy próxima a ese simbolismo.” 


Y 


0 


0? No insistiremos, para no alejarnos en exceso del asunto, en el recorrido «aberíntico» de ciertas 
3 ' Procesiones y «danzas rituales», que cabria elencar entre los ritos de protección —o rapotrópicos» como 
dice el autor—. En ellas, se trata esencialmente de detener y desviar los influjos maléficos, mediante 
una ¡técnicas basada en el conocimiento de ciertas leyes. 
| : * Las cuevas prehistóricas fueron, verosímilmente, no habitaciones, como de ordinario se cree, sino 
los santuarios de los «hombres de la piedra», entendidos en el sentido que acabamos de indicar; así, 
pues, la cueva habría recibido en las formas tradicionales del período en cuestión, y en relación con 
- Cierta «ocultación» del conocimiento, el carácter de simbolo de los centros espirituales, y consiguiente- 
No mente de lugar de iniciación. 
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Pero debemos agregar que ésta no es razón para suponer que el laberinto haya de- 
bido también forzosamente ser excavado en la roca: aunque haya podido serlo en 
ciertos casos, ello no es sino un elemento accidental, y no entra en su definición, 
Sean cuales fueren las relaciones entre el laberinto y la caverna, es importante no 
confundirlos, sobre todo cuando se trata de la caverna iniciática, que aquí consi- 
deramos más en concreto. 

En efecto, es evidente que, si la caverna es el lugar en que tiene lugar la ini- 
ciación, el laberinto, ámbito de las pruebas previas, no puede ser sino el camino 
que conduce a ella, a la vez que el obstáculo que veda el acercamiento a los pro- 
fanos «no cualificados». Recordemos, por otra parte, que en Cumas el laberinto es- 
taba grabado en las puertas, como si de alguna manera, dicho grabado sustituye- 
ra al propio laberinto." Podría decirse que Eneas, mientras se detiene a la entrada 
para contemplarla, recorre en efecto el laberinto, mental ya que no corporalmen- 
te. Por otra parte, no parece que ese modo de acceso haya sido siempre exclusiva- 
mente reservado para santuarios establecidos en cuevas o asimilados simbólica- 
mente a ellas, pues, como lo hemos explicado ya, no se trata de un rasgo común 
a todas las formas tradicionales. La razón de ser del laberinto, tal como la hemos 
definido antes, puede convenir igualmente a los aledaños de todo lugar de inicia- 
ción, de todo santuario destinado a los «misterios» y no a los ritos públicos. For- 
mulada esta reserva, hay sin embargo una razón para suponer que, en el origen al 
menos, el empleo del laberinto estuviera asociado a la caverna iniciática, pues uno 
y otra parecen haber pertenecido al comienzo a las mismas formas tradicionales, 
las de esa época de los «hombres de piedra» a que aludíamos hace poco. Debieron 
de estar estrechamente unidos en un principio, aunque no siempre permanecieran 
así en las formas ulteriores. 

Si consideramos el caso en que el laberinto está en conexión con la caverna, 
ésta, a la cual rodea con sus repliegues y en la cual finalmente desemboca, ocupa 
entonces, en el conjunto así constituido, el punto más interno y central. Una vez 
más emerge la idea de un centro espiritual, afín, por lo demás, al simbolismo del 
corazón, sobre el cual nos proponemos volver. Adviértase todavía que, cuando la 
misma cueva es a la vez el lugar de la muerte iniciática y el del «segundo naci- 
miento», debe entonces ser considerada como acceso no sólo a los dominios sub- 
terráneos o «infernales», sino también a los dominios supraterrestres. También esto 
responde a la noción del punto central, que es, en el orden «macrocósmico», al 
igual que en el .microcósmico», aquel donde se efectúa la comunicación con to- 
dos los estados superiores e inferiores. Sólo así la caverna puede ser, según lo he- 
mos dicho, la imagen completa del mundo, en cuanto todos esos estados deben re- 
flejarse igualmente en ella. De no ser así, la asimilación de su bóveda al cielo sería 
absolutamente incomprensible. Pero, si el descenso a los infiernos» se cumple en 
la propia caverna, entre la muerte iniciática y el «segundo nacimiento», no cabe ver 
dicho descenso representado por el recorrido del laberinto. ¿Cuál es entonces el 


"Un caso similar es el de las figuras «laberínticas» trazadas en paredes de la Grecia antigua, para 
vedar el acceso de los influjos maléficos a las casas. 
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_ sentido de éste último? Las «tinieblas exteriores», a las cuales hemos aludido ya, y 
“a las que se aplica perfectamente el estado de «werrancia», si es lícito usar este tér- 

mino, del cual tal recorrido es expresión apropiada. Este asunto de las «tinieblas ex- 
- teriores» podría dar lugar a otras precisiones, pero nos haría traspasar los límites 
- del presente estudio. Creemos, por lo demás, haber dicho bastante para mostrar, 
- por una parte, el interés que presentan investigaciones como las expuestas en el li- 
bro de Jackson Knight, pero también, por otra, en aras de una mayor precisión y 
captar su verdadero alcance, la necesidad de un conocimiento «técnico» de la ma- 
teria, sin el cual no se llegará nunca más que a reconstrucciones hipotéticas e in- 
- completas, que, aun en la medida en que no estén falseadas por alguna idea pre- 
- concebida, permanecerán tan «muertas» como los vestigios mismos que hayan sido 
su punto de partida. 


XXX 


El corazón y la cueva' 


Aludíamos antes a la estrecha relación existente entre el simbolismo de la cue- 
va y el del corazón, lo que explica el papel desempeñado por la caverna desde el 
punto de vista iniciático en cuanto representación de un centro espiritual. En etec- 
to, el corazón es esencialmente un símbolo del centro, ya se trate del centro de un 
ser, o, analógicamente, del de un mundo; por decirlo en otros términos: ya se co- 
loque uno desde el punto de vista «microcósmico», ya desde el imacrocósmico». Es, 
pues, natural, en virtud de esa relación, que el mismo significado convenga asi- 
mismo a la caverna. Tratemos de explicar pormenorizadamente dicha conexión. 

La «caverna del corazón» es una conocida expresión tradicional: la palabra 
guhá, en sánscrito, designa generalmente una caverna, pero se aplica también a la 
cavidad interna del corazón y, por extensión, al corazón mismo. Esta «caverna del 
corazón» es el centro vital en el que reside no sólo el jivátmá, sino también el Atmá 
incondicionado, que es en realidad idéntico al propio Brahma, como lo hemos ex- 
puesto en otro lugar.* La palabra guhá deriva de la raíz guh, cuyo sentido es «cu- 
brir» o «esconder», el mismo que el de otra raíz similar gup, de donde gupta, que se 
aplica a todo lo que tiene un carácter secreto, a todo lo que no se manifiesta al ex- 
terior. Es el equivalente del griego Rryptos, de donde la palabra «cripta», sinónimo 
de «cueva». Estas ideas se refieren al centro, en cuanto el punto más interior y por 
consiguiente el más escondido. Al mismo tiempo, se refieren también al secreto 
iniciático, sea en sí mismo, sea en cuanto simbolizado por la disposición del lugar 
donde se cumple la iniciación, lugar escondido o «cubierto», es decir, inaccesible 
a los profanos, ya esté defendido el acceso por una estructura «laberíntica», ya de 
otro modo cualquiera (como por ejemplo los «templos sin puertas» de la iniciación 
extremo-oriental), y siempre considerado como imagen del centro. 

Aparte de esto, importa subrayar que ese carácter escondido o secreto, en lo 


'Publicado en É. T.. diciembre de 1937. 

* Homme et son devenir selon le Védánta, cap. 11 (véase Chhándogya-Upanishad, Prapáthaka 3”. 
Khanda 147, shruti 3. Prapáthaka 8”, Khanda 1", shruti 1). 

'Véase la expresión masónica «restar a cubierto». 
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que concierne a los centros espirituales o a sus representaciones, implica que la 
verdad tradicional no es ya accesible en su integridad a todos los hombres sin dis- 
tinción, lo que indica que se trata de una época de toscurecimiento» por lo menos 
relativo. Esto permite «situar» tal simbolismo en el curso del proceso cíclico, Es éste 
un punto sobre el que hemos de volver con mayor detenimiento al tratar las rela- 
ciones entre la cueva y la montaña en cuanto símbolos ambas del centro. Por el 
momento, nos conformamos con indicar que el emblema del corazón es un trián- 
gulo con el vértice hacia abajo («triángulo del corazón» es otra expresión tradicio- 
nal). El mismo emblema se aplica también a la cueva, mientras que el de la mon- 
taña, como el de la pirámide que a ella equivale, es, por contra, un triángulo con 
el vértice hacia arriba; esto muestra que se trata de una relación inversa, y tam- 
bién, en cierto sentido, complementaria. Semejante representación del corazón y 
la caverna por el triángulo invertido, es uno de los casos en que éste no conlleva 
idea alguna de «magia negra», contra la frecuente pretensión de quienes no tienen 
del simbolismo sino un conocimiento a todas luces insuficiente. 

Dicho esto, volvamos a lo que, según la tradición hindú, se oculta en la «ca- 
verna del corazón»: es el principio mismo del ser. Dicho principio en ese estado de 
«envoltura» o «repliegue» con respecto a la manifestación, es comparable a lo que 
hay de más pequeño (la palabra dahara, que designa la cavidad donde aquél resi- 
de, contiene también a esa idea de pequeñez), cuando en realidad es lo que hay 
de más grande, como el punto, que es espacialmente ínfimo y aun nulo, aunque 
sea el principio por el cual todo el espacio se produce, o del mismo modo que la 
unidad aparece como el menor de los números, aunque los contenga a todos y 
produzca de por sí toda su serie indefinida. También aquí encontramos, pues, la 
expresión de una relación inversa, en cuanto el principio se contempla según dos 
puntos de vista diferentes. De estas dos perspectivas, la de la extrema pequeñez 
concierne a su estado oculto y, en cierto modo, «invisible», en el que el ser es aún 
mera «virtualidad» pero a partir del cual se efectuará el despliegue espiritual de ese 
ser. En él está propiamente el «comienzo» (initium) de ese despliegue, lo que se ha- 
lla en relación directa con la iniciación, en el sentido etimológico del término. Pre- 
cisamente desde esta perspectiva, la cueva puede ser considerada el lugar del «se- 
gundo nacimiento». A este respecto, encontramos textos como el siguiente: «Sábete 
tú que este Agni, que es el fundamento del mundo eterno (principal), y por el cual 
éste puede ser alcanzado, está oculto en la caverna (del corazón)»,* lo que se refie- 
re, en el orden «microcósmico», al «segundo nacimiento» y también, por transposi- 
ción al orden «macrocósmico», a su análogo, que es el nacimiento del Avatára. 

Decíamos que lo que reside en el corazón es a la vez el jivátmá desde el pun- 
to de vista de la manifestación individual y el Atmá incondicionado o Paramátmá 
desde el punto de vista principal. Los dos no se distinguen sino en modo ilusorio, 
es decir, según sea su manifestación misma. En la realidad absoluta son uno. Son 
dos dos que han entrado en la caverna», y que, al mismo tiempo, se dice que «per- 
manecen en la más alta cumbre», de modo que los dos simbolismos, el de la mon- 


* Katha-Upanishad, Valli 1”, shruti 14. 
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taña y el de la cueva, se encuentran reunidos aquí.: Añade el texto que «quienes 
conocen a Brahma los llaman sombra y luz»; esto se refiere más en particular al 
simbolismo de Nara-náráyana, del que hemos hablado con motivo de la Átmá- 
Gítá, citando precisamente este mismo texto. Nara, el humano o el mortal, que es 
jivátmá, se asimila a Árjuna. Y Náráyana, el divino o inmortal, que es Paramátmá, 
se asimila a Krishna. Ahora bien, en su sentido estricto, el nombre de Krishna de- 
signa el color oscuro, y el de Árjuna el color claro, o sea la noche y el día, en cuan- 
to representación respectiva de lo no-manifestado y de lo manifestado.” Topamos 
con un simbolismo exactamente similar a este respecto en el caso de los Dioscu- 
ros, puestos además en relación con los dos hemisferios, uno oscuro y otro claro, 
como lo hemos indicado al estudiar el simbolismo de la «doble espiral». Por otra 
parte, aquellos denominados «los dos», o sea el jivátmá y el Paramátmá, son tam- 
bién los «dos pájaros» o las «dos aves» de quienes se habla en otros textos diciendo 
que «residen en el mismo árbol» (así como Árjuna y Krishna montan en el mismo 
carro), y que están «inseparablemente unidos» porque, como deciamos antes, no 
son en realidad sino uno y sólo ilusoriamente se distinguen.” Importa subrayar 
aquí que el simbolismo del árbol es esencialmente «axial», como el de la montana; 
y la cueva, en la medida en que se halla situada en la montaña, o en el interior de 
la misma, se encuentra también sobre el eje, pues, en todos los casos y se mire por 
donde se mire, allí está necesariamente el centro, que es el lugar de unión de lo in- 
dividual con lo universal. 

Antes de abandonar el tema, permítasenos una observación lingúística que tal 
vez no revista demasiada importancia, pero que es por lo menos curiosa: la pala- 
bra egipcia hor, nombre de Horus, parece significar propiamente «corazón», Horus 
sería, en tal caso, el «corazón del mundo», según una designación que se encuen- 
tra en la mayoría de las tradiciones y que se adecúa perfectamente al simbolismo 
de ese dios, en la medida en que es posible aprehenderlo. A primera vista, podría 
uno sentirse inclinado a relacionar esa palabra hor con el latín cor, de idéntico 
significado, y ello tanto más cuanto en las diferentes lenguas las raices similares 
que designan al corazón se encuentran tanto con gutural como con aspirada por 
letra inicial: así, de un lado, hr o hrdaya en sánscrito, heart en inglés, herz en ale- 
mán, y de otro, kér o Rardion en griego, y cor (genitivo cordis) en latín. Pero la raíz 
común de todas estas palabras, incluida la última de ellas, es en realidad HRD o 
KRD, y no parece que pueda ser así en el caso de egipcio hor, de modo que se tra- 
taría aquí, no de una real identidad de raíz, sino sólo de una especie de conver- 
gencia fónica, que no es menos singular. Pero he aquí algo quizá aún más curioso 
y, en cualquier caso, en conxión directa con nuestro tema: en hebreo, la palabra 
hór o hár, escrita con heth, significa «cueva». No pretendemos decir que haya un 


5 Katha-Upánishad, Valli 3”, shruti 1 (véase Brahma-Sútras, Adhyáya 1%, Páada 2”, sútra 11-12). 

“Veáse Ananda K. Coomaraswamy, The Darker Side of the Dawn y Angel and Titan, an essay in 
Vedic Ontology. 

7 Mundaka-Upanishad, Mundaka 3", Khanda 1”, shruti 1; Shwetáshwatara Upanishad, Adhyáya 4", 
shruti 6. 
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vínculo etimológico entre las dos palabras, hebrea y egipcia, aunque en rigor pue- 
den tener un origen común más o menos remoto. En el fondo poco importa, pues 
cuando se sabe que en ninguna parte puede haber nada puramente fortuito la re- 
lación cobra más interés si cabe, Esto no es todo: en hebreo igualmente, hór o har, 
esta vez escritos con hé, significa «montaña». Si se considera que la heth es, entre 
las aspiradas, un refuerzo o endurecimiento de la H6, lo que señala en cierto modo 
una especie de «comprensión», y que además dicha letra expresa por sí misma, ide- 
ográficamente, un límite o cerrazón, se ve que, por la relación misma entre las dos 
palabras, la cueva está indicada como el lugar cerrado en el interior de la monta- 
ña, lo que es exacto tanto literal como simbólicamente. Nos vemos así abocados 
una vez más a las relaciones entre la montaña y la caverna, que nos proponemos 
examinar en el capítulo siguiente. 


XXXI 


La montaña y la cueva' 


Existe, pues, una relación estrecha entre la montaña y la cueva, al ser conside- 
radas ambas símbolos de los centros espirituales, como lo son también, por razones 
evidentes, todos los símbolos, «axiales» o «polares», de los que uno de los principales 
es precisamente la montaña. Recordemos que la cueva debe considerarse situada 
bajo la montaña o en su interior, de tal modo que se halla igualmente sobre el eje. 
Ello refuerza aún más el vínculo existente entre ambos simbolos, complementarios 
entre sí. Pero es preciso advertir también, para «situarlos» exactamente donde les co- 
rresponde que la montaña posee un carácter más «primordial» que la caverna, por 
el hecho de ser visible al exterior, e incluso el más visible de todos los lugares, mien- 
tras que, por el contrario, la cueva es, según lo hernos dicho, un lugar esencialmente 
oculto y cerrado. Fácilmente se deduce que la representación del centro primordial 
por la montaña corresponde propiamente al período originario de la humanidad 
terrestre, durante el cual la verdad plena era accesible a todo el mundo (de donde el 
nombre de Satya-Yuga y la cúspide de la montaña es entonces el Satya-Loka o «lu- 
gar de la verdad»). Cuando en el transcurso descendente del ciclo esa verdad no es- 
tuvo sólo al alcance de una minoría más o menos restringida (lo que coincide con 
los comienzos de la iniciación entendida en sentido estricto) y se tornó oculta para 
la mayoría de los hombres, la caverna pasó a ser el símbolo más apropiado del cen- 
tro espiritual y, por tanto, para los santuarios iniciáticos que son su imagen. Con 
este cambio, el centro no abandonó la montaña, sino que se retiró solamente de la 
cima al interior. Este cambio es en cierta medida una «inversión» por la cual, en co- 
herencia con lo explicado en otro lugar, el mundo celeste» (al cual se refiere la ele- 
vación de la montaña sobre la superficie terrestre) pasó a ser en cierto sentido el 
«mundo subterráneo» (aunque en realidad no sea él el que cambió, sino las condi- 
ciones del mundo exterior, y por lo tanto su relación con éste). Esa «inversión» está 
figurada por los esquemas respectivos de la montaña y la cueva, que a la vez ex- 
presan su mutua complementariedad. 

Según hemos indicado anteriormente, el esquema de la montaña, al igual que 


'Publicado en E. T., enero de 1938. 
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ON ' pene ; E z 
“sus equivalentes, la pirámide o el montículo, tiene forma de triángulo con el vér- 


E 


 tice hacia arriba; el de la caverna, al contrario, es un triángulo con el vértice hacia 
ld abajo, invertido con respecto a aquél. Este triángulo invertido es a su vez el esque- 
ma del corazón,* y el de la copa, muy próxima a aquél en el simbolismo, tal como 
hemos mostrado al hablar del Santo Grial.* Estos últimos símbolos y sus similares, 
desde un punto de vista más general, señalan el principio pasivo o femenino de la 
E manifestación universal, o alguno de sus aspectos:* en tanto que los simbolos es- 
y quematizados por el triángulo con el vértice hacia arriba apuntan al principio 
q activo o masculino, Estamos pues, ante una verdadera complementariedad. Por 
y otra parte, si se disponen ambos triángulos uno debajo del otro, es decir, la caver- 
na bajo la montaña, el segundo puede considerarse como el reflejo del primero 
(fig. 12). Esta idea de reflejo encaja a la perfección a la hora de relacionar un sím- 
bolo derivado con el símbolo principal. Así lo hemos expuesto acerca de la rela- 
e ción entre la montaña y la caverna en cuanto representaciones sucesivas del cen- 


tro espiritual en las diferentes fases del desarrollo cíclico. 


» 
* 
A 


FiO. 12 


Puede asombrarnos ver dibujado aquí el triángulo invertido más pequeño que 
el triángulo recto, pues si éste es reflejo de aquél, parece lógico pensar que debería 
ser iguales. Pero tal diferencia en las proporciones no es excepcional en el simbo- 
lismo. En la cábala hebrea, el lmacroprosopo» o «gran rostro» tiene por reflejo el 
«microprosopo» o «pequeño rostro». En el caso presente, hay una razón más con- 
creta: traíamos a colación, con motivo de la relación entre la cueva y el corazón, 
el texto de las Upánishad donde se dice que el Principio, residente en rel centro del 
ser» es «más pequeño que un grano de arroz, más pequeño que un grano de ceba- 
da, más pequeño que un grano de mostaza, más pequeño que un grano de mijo, 
más pequeño que el germen de un grano de mijo», y al mismo tiempo, «más gran- 
de que el cielo, más grande que todos estos mundos juntos».' Pues bien, en la re- 


"Puede ser referido a esta representación el hecho de que el nombre árabe del corazón (galb) sig- 
nifica propiamente que está en posición sinvertida» (maq/úb) (véase T. Burckhardt, «Du Barzakh», en É 
T,, diciembre de 1937). 

"En el antiguo Egipto, el vaso era el jeroglífico del corazón. La «copa» del Tarot corresponde tam- 
bién al icorazóm de los naipes ordinarios, 

*El triángulo invertido es en la India uno de los principales simbolos de la Shabti, es también el de 
las aguas primordiales. 
'*Chhándogya-Upanishad, Prapathaka 3", Khanda 14", shruti 3. 
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lación inversa de los dos símbolos que ahora consideramos, a la montaña corres- 
ponde la idea de «grandeza» y a la caverna (o la cavidad del corazón) la de «pe- 
queñez». El aspecto de la «grandeza» se refiere a la realidad absoluta, y el de la «pe- 
queñez» a las apariencias relativas a la manifestación. Por tanto, es del todo 
normal que el primero se represente aqui mediante el símbolo que corresponde a 
una condición «primordial», y el segundo mediante el símbolo que corresponde a 
una condición posterior de «oscurecimiento» y de «envoltura» o repliegue» espiri- 
tual. 

Si se desea representar la caverna sita en el interior mismo (en el corazón) de 
la montaña, basta transportar el triángulo invertido al interior del triángulo recto, 
de modo que sus centros coincidan (fig. 13). Lógicamente, el primero ha de ser más 
pequeño para poder quedar circunsrito en el otro. Aparte de esta diferencia, el 
conjunto de la figura así obtenida es palpablemente idéntico al símbolo del «sello 
de Salomón», donde los dos triángulos opuestos representan igualmente dos prin- 
cipios complementarios, en sus diversas aplicaciones. Si los lados del triángulo in- 
vertido pasan a ser iguales a la mitad de los del triángulo recto (intencionada- 
mente se han dibujado aquí un poco más pequeños para que los dos triángulos se 


Fig. 13 


vean separados por completo, pero, de hecho, es evidente que la entrada de la 
caverna debe encontrarse en la superficie misma de la montaña, y por lo tanto que 
el triángulo que la representa debería tocar el perímetro del otro), el triángulo me- 
nor dividirá la superficie del mayor en cuatro superficies iguales, de las cuales una 
será el triángulo invertido mismo, mientras que las otras tres serán triángulos rec- 
tos. Esta última posibilidad, como la de ciertas relaciones numéricas vinculadas 
con ella, no posee, en honor a la verdad, relación directa con nuestro tema, aunque 
tendremos sin duda ocasión de retomarla en otros capítulos. 


Sabido es que Dante sitúa el paraíso terrenal en la cumbre de una montaña; esta situación es, 
pues, exactamente la del centro espiritual en el «estado primordial» de la humanidad. 

"Se podrá observar, según el mismo esquema, que, si la montaña se reemplaza por la pirámide, la 
cámara interior de ésta es el equivalente exacto de la cueva. 


XXXII 


El corazón y «el huevo del mundo»' 


Después de todas las consideraciones anteriormente expuestas sobre los diver- 
sos aspectos del simbolismo de la cueva, nos falta aún abordar otro punto impor- 
tante: sus relaciones con el «huevo del mundo». Para que esto pueda ser bien com- 
prendido y vinculado más directamente con lo que hasta el momento hemos 
dicho, estableceremos primero las relaciones simbólicas del «huevo del mundo» 
con el corazón. Acaso, a primera vista, pueda uno asombrarse y discernir tan sólo 
cierta semejanza de forma entre el corazón y el huevo, pero esta similitud no posee 
verdadero significado a menos que existan relaciones más profundas. 

El hecho de que el ómphalos y el betilo, incontestablemente símbolos del centro, 
tengan a menudo forma ovoide, como era el caso, en concreto, del Ómphalos délfi- 
co,” muestra a las claras que ha de ser así, y esto es lo que debemos explicar ahora. 

Importa ante todo destacar que el «huevo del mundo» es la figura, no del «cos- 
mos» en su estado de plena manifestación, sino de aquello a partir de lo cual se 
efectuará su desarrollo. Si este desarrollo se representa como una extensión que se 
cumple en todas las direcciones desde el punto de partida, es evidente que este 
punto coincidirá necesariamente con el centro mismo; así, el «huevo del mundo» 
es realmente «central» con relación al «cosmos».* La imagen bíblica del paraíso te- 
rrenal, que es también el «centro del mundo», tiene la forma de un recinto circu- 
lar, que puede considerarse la sección horizontal de una forma ovoide o esférica. 
Añadamos que, de hecho, la diferencia entre estas dos formas estriba esencial- 
mente en que la de la esfera, al extenderse en todos los sentidos por igual a partir 
de su centro, es la forma primordial, mientras que la del huevo pertenece a un es- 
tado ya diferenciado, derivado del anterior por una especie de «polarización» o des- 


"Publicado en E. T., febrero de 1938. 

" Hemos examinado estos símbolos en Le Roi du Monde, donde señalábamos que, en otros casos, 
revisten forma cónica, en relación directa con el simbolo de la montaña, de modo que también aqui se 
encuentran las dos figuraciones complementarias de que hablábamos anteriormente. 

*El simbolo del fruto tiene también idéntico contenido que el del huevo; sin duda volveremos so- 
bre ello en el curso de nuestros estudios; avanzamos ya que este símbolo tiene además un vinculo evi- 
dente con el del «¡ardín», y por ende con el del paraiso terrenal. 
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doblamiento del centro.* Podemos imaginar que esa «polarización» tiene lugar 
cuando desde la esfera cumple un movimiento de rotación en torno de un eje de- 
terminado, puesto que desde ese momento ya no todas las direcciones del espacio 
desempeñan uniformemente el mismo papel. Esto indica, precisamente, el paso de 
una a otra de esas dos fases sucesivas del proceso cosmogónico que están simboli- 
zadas respectivamente en la esfera y el huevo. 

Dicho esto, sólo resta demostrar que el contenido del «huevo del mundo» es re- 
almente idéntico a lo que, como decíamos antes, está también simbólicamente 
contenido en el corazón, y en la cueva en cuanto equivalente suyo. 5e trata aquí 
de ese «germen» espiritual que, en el orden «macrocósmico», es designado en la tra- 
dición hindú como Hiranyagarbha, literalmente, el «embrión de oro».. Este «ger- 
men» es real y verdaderamente el Avatára primordial.” Ha quedado claro que el lu- 
dar de nacimiento del Avatára, lo mismo que de aquello que le corresponde desde 
el punto de vista «microcósmico», está precisarnente representado por el corazón o 
la cueva. Tal vez podría objetarse que, tanto en el texto citado por nosotros en otro 
lugar," como en muchos otros casos, el Avatára es designado expresamente como 
Agni, y que en cambio es Brahmá quien se envuelve en el «huevo del mundo», lla- 
mado por esta razón Brahmánda, para nacer dentro de él como Hiranyagarbha. 
Independientemente de que los diferentes nombres no designan en realidad más 
que diversos atributos divinos, siempre en mutua conexión, y no como entidades 
separadas, cabe señalar más particularmente aquí que, al ser considerado el oro 
como la «uz mineral» y «sol de los metales», la designación misma de Hiranya- 
garbha lo caracteriza efectivamente como un principio de naturaleza ígnea. Si a 
esto se añade su posición central queda más patente su similitud con el sol, el cual 
es en todas las tradiciones una de las figuras del «corazón del mundo». 

Pasando a la aplicación microcósmica, basta recordar la analogía existente en- 
tre el pinda, embrión sutil del ser individual, y el Brahmánda o «huevo del mun- 
do»? El pinda, en cuanto «germen» permanente e indestructible del ser, se identifi- 
ca con el Ínúcleo de inmortalidad», que es denominado /úz en la tradición 
hebrea.” El lúz no es situado, por lo general, en el corazón, o por lo menos ésta no 


* Así, en geometría plana, el centro único del círculo, al desdoblarse, origina los dos focos de una 
elipse; el mismo desdoblamiento está también figurado con toda nitidez en el simbolo extremo-oriental 
del Yin-yang. que tampoco carece de relación con el del «huevo del mundo». 

sSeñalemos además, acerca de la forma esférica, que en la tradición islámica la esfera de pura luz 
primordial es la Rúh mohmmediyah, que es a su vez el «corazón del mundo»; y el cosmos» entero está 
vivificado por las «pulsaciones» de esa esfera, que es propiamente el barzakh por excelencia (véase so- 
bre este asunto el artículo de T. Burckhardt en E. T., diciembre de 1937). 

“Véase L'Homme et son devenir selon le Vedánta, cap. XIIL 

7 A esto se refiere igualmente la designación de Cristo como rorigen» en diversos textos de las Es- 
crituras, sobre lo que tal vez volvamos en otra ocasión. 

* Katha-Upanishad, valli 1”. shruti 54. 

> Vatha pinda tathá Brahmánda (véase L'Homme et son devenir selon le Védánta, caps. XII y XIX). 

'" Dara mayores desarrollos sobre este punto, nos remitimos una vez más a Le Roi du Monde. Ad- 
viértase asimismo que la asimilación del «segundo nacimiento» a una «germinación» del lúz evoca la 
descripción taoísta del proceso iniciático como sendogenia del inmortal». 


SIMBOLISMO DE LA FORMA CÓSMICA 171 


es sino una más entre las posibles localizaciones dentro del organismo corporal, y 
nisiquiera la más habitual; pero aparece con igual frecuencia que las otras cuan- 
do el lúz está en relación inmediata con el «segundo nacimiento». En efecto, tales 
- localizaciones (que se hallan también en relación con la doctrina hindú de los cha- 
Era) se refieren a otras tantas condiciones del ser humano o fases de su desarrollo 
espiritual. El lúz se encuentra en el hombre ordinario: en la coxis en estado de 
«sueño»;” en el corazón, se inicia la fase de su «germinación», que es propiamente 
el «segundo nacimiento»; en el ojo frontal, corresponde a la perfección del estado 
humano, es decir, a la reintegración al «estado primordial»; y por último, en la co- 
ronilla, corresponde al paso a los estados supraindividuales. La correspondencia 
exacta de estas diversas etapas aparecerá cuando retomemos el simbolismo de la 
cueva iniciática.” 


"La serpiente enroscada al «Huevo de Mundo», y a veces al Ómphalos y al betilo, es lo mismo que 
Kundalini enroscada al «núcleo de inmortalidad», que está también en relación con el simbolismo de 
la «piedra negra». A semejante posición «inferior» del lúz, se alude directamente en la fórmula herméti- 
ca: Visita inferiora terree, rectificando invenies occultum lapidem: la «rectificación» es aquí el rendere- 
zamiento» que indica después del «descenso», el comienzo del movimiento ascendente correspondien- 
te al despertar de Kundalini, y el complemento de la misma fórmula designa además esa «piedra 
oculta» como veram medicinam lo que la identifica a su vez con el amrita, alimento o pócima de la in- 
mortalidad. 

*Notemos además que la designación «embrión de oro» sugiere cierta relación con el simbolismo 
alguímico que confirma lo dicho en la nota precedente. Veremos también que la cueva iniciática co- 
rresponde al athanor hermético. No ha lugar al asombro por estas similitudes, pues el proceso de la 
«Gran Obra», entendido en su auténtico sentido no es en el fondo sino el proceso de la iniciación. 


XXXII! 


La cueva y «el huevo del mundo» 


La cueva iniciática, hemos dicho, es considerada una imagen del mundo. Pero 
en razón de su semejanza simbólica con el corazón, representa particularmente el 
lugar cósmico central. Pueden parecer dos puntos de vista diferentes, aunque en 
realidad, no se contradicen en modo alguno. Lo expuesto sobre el «huevo del 
mundo» es suficiente para conciliarlos, e incluso para identificarlos entre sí en cier- 
to sentido. En efecto, el «huevo del mundo» es central con respecto al «cosmos» y, 
a la vez, contiene en germen todo cuanto éste contendrá en el estado de plena ma- 
nifestación. Todas las cosas están dentro del «huevo del mundo», pero en un esta- 
do de «repliegue» o «envoltura», que precisamente se figura también, según lo hemos 
explicado, por la situación misma de la cueva, dado su carácter de lugar oculto y 
cerrado. Las dos mitades en que se divide el «huevo del mundo», según uno de los 
aspectos más habituales de su simbolismo, son el cielo y la tierra. En la caverna, el 
suelo corresponde a la tierra y la bóveda al cielo. No encontramos, pues, nada que 
no sea coherente y normal. 

Resta aún considerar otra cuestión especialmente importante desde el pun- 
to de vista iniciático: hemos hablado de la cueva como lugar del «segundo na- 
cimiento», pero debe hacerse una distinción fundamental entre este «segundo 
nacimiento» y el «tercer nacimiento», distinción relativa a la de la iniciación en 
los «pequeños misterios» y en los «grandes misterios». Si el «tercer nacimiento» se 
representa también como acontecido en la cueva ¿cómo puede adaptarse a él 
el simbolismo de ésta? El segundo nacimiento», llamado también la «regenera- 
ción psíquica», tiene lugar en el ámbito de las posibilidades sutiles de la indivi- 
dualidad humana. El «tercer nacimiento», al efectuarse directamente en el or- 
den espiritual, y no ya en el psíquico, es el acceso al ámbito de las posibilidades 
supraindividuales. El primero es propiamente un nacimiento en el cosmos» 
(proceso al cual corresponde, según lo hemos dicho, en el orden «macrocósmi- 
co», el nacimiento del Avatára) y por consiguiente es lógico que sea figurado 
como ocurrido integramente en el interior de la cueva. El segundo es un «naci- 


'Publicado en É. T., marzo de 1938. 
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miento extracósmico» y a esta «salida del cosmos», según la expresión de Her- 
mes, ha de corresponder, para que el simbolismo sea completo, una salida fi- 
nal de la cueva. Ésta contiene solamente las posibilidades incluidas en el «cos- 
mos», las que el iniciado debe superar en esta nueva fase del desarrollo de su 
ser, del cual el «segundo nacimiento» no era en realidad más que el punto de 
partida. 

Según esto, ciertas relaciones deberán modificarse: la cueva vuelve a ser un «se- 
pulcro», no a causa de su situación «subterránea», sino porque el «cosmos» integro 
es en cierto modo el «sepulcro» del cual el ser debe salir ahora. El «tercer naci- 
miento» va obligatoriamente precedido de la «segunda muerte». No es una muerte 
al mundo profano, sino la «muerte al cosmos» (y también «en el cosmos»). De ahí 
que el nacimiento «extracósmico» se asemeje siempre a una «resurrección». Para 
que suceda tal «resurrección», que es al mismo tiempo la salida de la cueva, es ne- 
cesario que sea retirada la piedra que cubre la abertura del «sepulcro» (o sea, de la 
propia cueva). Enseguida veremos cómo se traduce esto en algunos casos del sim- 
bolismo ritual. 

Cuando lo que está fuera de la caverna representaba el mundo profano o las 
«tinieblas exteriores», la cueva aparecía como el único lugar iluminado. Es más, ilu- 
minado forzosamente desde el interior, ya que ninguna luz podía entrar desde el 
exterior. Ahora, al entrar en juego lo «extracósmico», la cueva, pese a tal ilumina- 
ción, permanece en cierta penumbra si se la compara no con lo que está sin más 
fuera de ella, sino con lo que está por cima de su bóveda, o lo que es lo mismo, el 
ámbito «extracósmico». Desde este nuevo punto de vista, se entiende la ilumina- 
ción interior como el mero reflejo de una luz que penetra a través del «techo del 
mundo» por la «puerta solar», que es el «ojo» de la bóveda cósmica o la apertura 
superior de la cueva. En el orden microcósmico, dicha apertura corresponde al 
Brahima-randhra, es decir, al punto de contacto del individuo con el «séptimo 
rayo» del sol espiritual,* punto cuya «localización» según las correspondencias or- 
gánicas se encuentra en la coronilla,' y que se figura también por la apertura su- 
perior del athanor hermético.” Además, el «huevo filosófico», que desempeña el pa- 
pel de «huevo del mundo», está encerrado en el interior del athanor, que a su vez 
puede ser identificado con el «cosmos», y ello en la doble aplicación, rmacrocós- 
mica» y «microcósmica» La cueva, en consecuencia, podrá también identificarse 
simbólicamente con el «huevo filosófico» y con el athanor, siempre que sea referi- 
da a los diferentes grados de desarrollo del proceso iniciático, sin que por ello se 
vea alterado su significado fundamental. 

Esa iluminación indirecta evoca la imagen de la caverna de Platón, en la cual 


"Cf. A. K. Coomaraswamy, «La Vierge allaitant saint Bernard», en E. T., diciembre de 1937, pág. 418. 

'Se encuentra algo semejante en el simbolismo de la crisálida y de su transformación en mari- 
posa, 

*Véase A. K. Coomaraswamy, Joc. cit. 

"Véase L'Homme et son devenir selon le Vedánta, cap. XXL. 

"El «tercer nacimiento» podría ser considerado, empleando la terminología alquímica, como una 
«sublimación», 
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sólo se ven sombras, gracias a una luz que viene de afuera,” y esa luz es cierta- 
mente «extracósmica», pues su fuente es el «sol inteligible». La liberación de los pri- 
sioneros y su salida de la caverna es una «salida al día». Una vez fuera pueden con- 
templar directamente la realidad que hasta entonces sólo percibían como simple 
reflejo. Esa realidad son los «arquetipos» eternos, las posibilidades contenidas en la 
«permanente actualidad» de la esencia inmutable. 

Por último, cabe señalar que los dos inacimientos» aludidos, siendo como son 
dos fases sucesivas de la iniciación completa, son por eso mismo, dos etapas por 
una misma vía, y que esta vía es esencialmente waxial», como lo es igualmente, en 
su simbolismo, el «rayo solar», que señala la «dirección» espiritual que el ser debe 
seguir, elevándose constantemente, para finalmente alcanzar el verdadero centro.* 
En los límites del microcosmos, esta dirección «axial» es la de la sushumná que de- 
semboca en la coronilla, y a partir de ahí se prolonga «extraindividualmente» a tra- 
vés del trayo solar en dirección a su fuente. A lo largo de la sushumná se hallan 
los chakra, centros sutiles de la individualidad; a algunos de los cuales correspon- 
den las diferentes posiciones del lúz o núcleo de inmortalidad», de modo que esas 
posiciones, o el idespertar» sucesivo de los correspondientes chakra, son siempre 
comparables a las etapas situadas en la misma vía «axial». Por otra parte, como el 
«eje del mundo» se identifica naturalmente con la dirección vertical, que responde 
muy bien a la idea de vía ascendente, la apertura superior, que corresponde «mi- 
crocósmicamente» a la coronilla, deberá situarse normalmente en el cenit de la 
cueva, es decir, en la cima de la bóveda. La cuestión, no obstante, presenta de he- 
cho algunas complicaciones, dado que pueden intervenir dos modalidades dife- 
rentes de simbolismo, una «polar» y otra «solar», Por eso, en lo que atañe a la sali- 
da de la cueva, cabe aportar aún otras precisiones, que darán a la vez un ejemplo 
de las relaciones que pueden mantener entre sí esas dos modalidades, cuyo pre- 
dominio respectivo hace referencia a períodos cíclicos en su origen diferentes, pero 
que posteriormente se han asociado y combinado de múltiples maneras. 


"Esta visión oscura es la visión quasi per speculum in aenigmate de san Pablo (U Corintios XIll, 12). 
Lo que aparece como manifestado en el cosmos» no es, propiamente, sino una sombra o un «vestigio» 
de la realidad trascendente, mas ahí estriba su valor como simbolo de la realidad transcendente. 
"Véase «Es-sirátul-mustagim» en la tradición islámica. 


XAXIV 


La salida de la cueva' 


Decíamos que la salida definitiva de la cueva iniciática, considerada como 
representación de la «salida del cosmos», se ha de efectuar, al parecer, por una 
abertura situada en el cenit de la bóveda. Esta puerta superior, designada a veces 
tradicionalmente como el «cubo de la rueda solar» y también como «el ojo cós- 
mico», corresponde en el ser humano al Brahma-randhra y a la coronilla. No obs- 
tante, pese a las referencias al simbolismo solar, esta posición «axial» y «cenital» 
conserva un marcado simbolismo polar. Según ciertos rituales «operativos», de di- 
cho punto pende la «plomada del gran arquitecto», que señala la dirección del «eje 
del mundo» y se identifica con la estrella polar.* Cabe señalar también que, para 
que la salida pueda efectuarse así, es preciso retirar una piedra de la bóveda. Esa 
piedra, por el hecho mismo de ocupar la cima, tiene en la estructura arquitec- 
tónica un carácter especial y único, ya que constituye la «clave de bóveda». Esta 
observación no carece de importancia, aunque no sea éste el lugar de insistir en 
ella. 

Aunque pueden encontrarse algunos ejemplos,* es muy raro observar esta pra- 
xis en los rituales iniciáticos. ¿Por qué? Por las lógicas dificultades de orden prácti- 


'Publicado en E. T., abril de 1938. 

"Recordemos que, según la tradición extremo-oriental. la estrella polar representa la sede de la 
«gran unidad» (Tai-1); al mismo tiempo, si normalmente debe considerarse al eje en posición vertical, 
como acabamos de decir, ésta corresponde también a la «gran cima» (Tai-Ki), es decir, a la cima de la 
bóveda celeste o del utecho del mundo». 

"Esto se refiere en especial al simbolismo de la masonería del Royal Arch; remitimos también, para 
este tema, a la nota que se halla al final de nuestro articulo sobre «Le Tombeau d'Hermés», en E. T., di- 
ciembre de 1936, pág. 473. 

* Asi ocurre entre los altos grados de la masonería escocesa con el escalafón 13", llamado del «Arco 
Real», que no hay que confundir, pese a los parecidos, con lo que en la masonería inglesa constituye la 
Arch Masonry en cuanto diferenciada de la Square Masonry. Los orígenes «operativos» de dicho esca- 
lafón escocés son, por lo demás, mucho menos claros; el grado 14”, o «Gran Escocés de la Bóveda sa- 
grada», se confiere igualmente «en un lugar subterráneo y abovedado». Conviene señalar que hay en to- 
dos esos altos grados muchos elementos de procedencia diversa, no siempre conservados integramente 
ni sin confusión, de modo que, en su estado actual su naturaleza real es a menudo dificil de determi- 
nar con exactitud. 
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co y también por la necesidad de evitar una confusión.* Expliquémonos: si la ca- 
verna no tiene otra salida que la cenital, ésta tendrá que servir tanto de entrada 
como de salida, lo que no es conforme a su simbolismo; la entrada debería encon- 
trarse en un punto opuesto a aquélla según el eje, es decir en el suelo, en el centro 
mismo de la cueva, a donde se llegaría por un camino subterráneo. Sólo que una 
entrada de tales características no parece apropiada para los «grandes misterios», 
pues no corresponde propiamente sino al estado inicial, que para entonces ya ha 
sido franqueado hace mucho. Habría que suponer, por tanto, que el candidato en- 
trado por esa vía subterránea para recibir la iniciación en los «pequeños misterios» 
permanece luego en la caverna hasta el momento de su «tercer nacimiento», en el 
que sale definitivamente de ella por la apertura superior. Esto es admisible teóri- 
camente, pero evidentemente no es posible ponerlo en práctica de modo efectivo.* 

Existe en realidad otra solución, en la que toma la voz cantante el simbolismo 
solar sin anular el polar, merced a una especie de combinación y casi de fusión en- 
tre ambas modalidades, según lo indicábamos al final del capítulo. El eje vertical, en 
cuanto que une ambos polos, es evidentemente un eje norte-sur; en el paso del sim- 
bolismo polar al solar, ese eje deberá proyectarse en cierto modo en el plano zodia- 
cal, pero de modo que conserve cierta correspondencia, y hasta podría decirse una 
equivalencia lo más exacta posible, con el eje polar primitivo.” Ahora bien, en el ci- 
clo anual, los solsticios de invierno y verano son los dos puntos que corresponden 
respectivamente al norte y al sur en el orden espacial, así como los equinocios de pri- 
mavera y otoño corresponden a oriente y occidente. El eje que cumple la condición 
requerida es, pues, el que une los dos puntos solsticiales. Este eje solsticial desempe- 
ñará entonces el papel de un eje relativamente vertical, como en efecto lo es con re- 
lación al eje equinocial* Puede decirse que los solsticios son los polos del año; y es- 
tos polos del mundo temporal, si cabe expresarse así, sustituyen entonces, en virtud 
de una correspondencia real y para nada arbitraria, a los polos del mundo espacial. 
Por lo demás, están en relación directa con el curso del sol, del cual los polos, en el 
sentido propio y ordinario del término, son independientes por completo. He ahí el 
nexo entre las dos modalidades simbólicas a que nos hemos referido. 


"Esta confusión existe, efectivamente, en los grados escoceses que acabamos de mencionar: como 
la «bóveda subterránea» es «sin puertas ni ventanas», no se puede entrar ni tampoco salir sino por la 
única abertura, practicada en lo más alto de la bóveda. 

“En cierto sentido puede decirse que los ¡pequeños misterios» corresponden a la tierra (estado hu- 
mano), y los «grandes misterios» al cielo (estados supraindividuales); de ahi también, en ciertos casos, 
una correspondencia simbólica establecida con las formas geométricas del cuadrado y del circulo (o de- 
rivadas de éstas), que en particular la tradición extremo-oriental refiere, respectivamente, a la tierra y al 
cielo; esta distinción se encuentra, en Occidente, en la de la Square Masonry y la Arch Masontry, que 
acabamos de mencionar. 

7 A este mismo paso de un simbolismo a otro se refiere la «transferencia» de ciertas constelaciones 
de la región polar a la región zodiacal, a la que hemos aludido en otro lugar (véase Le Roi du Monde, 
cap. X). 

"Entre las distintas formas tradicionales unas inician el año con un solsticio, y otras con un equi- 
nocio. Aunque no podemos detenernos en ello, digamos sólo que la preponderancia concedida a los 
solsticios y a los equinocios tiene su razón de ser en las consideración de los diferentes períodos cicli- 
cos a los que esas formas tradicionales deben vincularse más particularmente. 
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Siendo así, la cueva «cósmica» podrá tener dos puertas «zodiacales», opuestas 
según el eje que acabamos de considerar, y por lo tanto correspondientes a los dos 
puntos solsticiales. Una de ellas servirá de entrada, y la otra de salida. En efecto, la 
noción de estas dos «puertas solsticiales» se encuentra explícita en la mayoría de 
las tradiciones, e incluso suele atribuírsele una importancia simbólica considera- 
ble. La puerta de entrada se designa a veces como la «puerta de los hombres», quie- 
nes pueden ser iniciados en los «pequeños misterios» como simples profanos, pues- 
to que no han sobrepasado aún el estado humano. La puerta de salida se designa 
entonces, por oposición, como la «puerta de los dioses», es decir, aquella por la cual 
pasan solamente los seres que tienen acceso a los estados supraindividuales. Palta 
- tan sólo determinar a cuál de los dos solsticios corresponde cada una de las dos 
puertas; pero esta cuestión merece un capítulo aparte. 


XXXV 


Las puertas solsticiales' 


Como hemos apuntado, las dos puertas zodiacales, de entrada y de salida de la 
«caverna cósmica», que ciertas tradiciones designan como «la puerta de los hombres» 
y la «puerta de los dioses» deben corresponder a los dos solsticios. Debemos ahora 
precisar que la primera corresponde al solsticio de verano, es decir, al signo de Cán- 
cer, y la segunda al solsticio de invierno, o sea, al signo de Capricornio. Para com:- 
prender el porqué, hay que tener presente la división del ciclo anual en dos mitades, 
una «ascendente» y otra «descendente»: la primera es el período del curso del sol ha- 
cia el norte (uttaráyana), que va del solsticio de invierno al de verano; la segunda es 
la del curso del sol hacia el sur (dakshináyana), que va del solsticio de verano al de 
invierno? En la tradición hindú, la fase «ascendente» está relacionada con el déva- 
yána, y la fase descendente con el pitri-yána. Esto cuadra periectamente con las de- 
signaciones de las dos puertas que acabamos de recordar: la «puerta de los hombres» 
es la que da acceso al pitri-yána, y la «puerta de los dioses» es la que da acceso al 
déva-yána; deben, pues, situarse respectivamente en el inicio de las dos fases corres: 
pondientes, o sea, la primera en el solsticio de verano y la segunda en el solsticio de 
invierno. Sólo que, en este caso, no se trata en puridad de una entrada y una salida, 
sino de dos salidas diferentes, ya que el punto de vista es distinto, aunque paralelo, 
al del papel iniciático de la cueva. En efecto, la «cueva cósmica» está considerada 
aquí como el lugar de manifestación del ser: después de haberse manifestado en ella 
en cierto estado, por ejemplo en el estado humano, dicho ser, según el grado espiri- 
tual al que haya llegado, saldrá por una u otra de las dos puertas. En el caso del pi: 
tri-yána, deberá volver a otro estado de manifestación, lo que conllevará una nueva 


'Publicado en E. T., mayo de 1938. 

"Cabe notar que el zodíaco que figura a menudo en el pórtico de las iglesias medievales presenta 
una disposición paralela a la división del ciclo anual. 

'Véase especialmente Bhagavad-Gíitá, VIII, 23-26: véase L'Homme et son devenir selon le Védante. 
cap. XXI. — Una correspondencia análoga se encuentra en el ciclo mensual, pues el período de la luna 
creciente está también en relación con el déeva-yána, y el de la luna menguante con el pitri-yána; puc” 
de decirse que las cuatro fases lunares corresponden, en un ciclo más restringido, a las cuatro fases SO: 
lares que son las cuatro estaciones del año. 
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entrada en la «cueva cósmica». En el caso del déva-yána, no hay ya retorno al mun- 
do manifestado. Así, una de las dos puertas es entrada y salida al mismo tiempo, 
mientras que la otra es una salida definitiva, Pero, en lo que concierne a la inicia- 
ción, esta salida definitiva es precisamente la meta final, de modo que el ser que ha 
entrado por la «puerta de los hombres», debe salir, si ha alcanzado efectivamente esa 
meta, por la «puerta de los dioses».* 

Hemos explicado antes que el eje solsticial del zodíaco, relativamente vertical 
con respecto al eje de los equinocios, debe considerarse como la proyección, en el 
ciclo solar anual, del eje polar norte-sur. Según la correspondencia del simbolismo 
temporal con el simbolismo espacial de los puntos cardinales, el solsticio de in- 
vierno es en cierto modo el polo norte del año y el solsticio de verano su polo sur, 
mientras que los dos equinocios, el de primavera y el de otoño, corresponden res- 
pectivamente, y de modo análogo, al este y al oeste.* En el simbolismo védico, sin 
embargo, la puerta del déva-loka está situada al noreste, y la del pitri-loka al suro- 


+ este; pero esto sólo es una manera de hacer más explícito el sentido en que se efec- 


túa la marcha del ciclo anual. En efecto, el período «ascendente» se desarrolla de 
norte a este y luego de este a sur; análogamente, el período «descendente» se desa- 
rrolla de sur a oeste y luego de oeste a norte.* Podría decirse, pues, con mayor pre- 


*La «puerta de los dioses» sólo puede ser una entrada en el caso de un descenso voluntario al mun- 
do manifestado, sea de un ser ya «liberado», sea de un ser que representa la expresión directa de un 
principio «supracósmico». Mas es evidente que esos casos excepcionales no tienen cabida en los proce- 
sos «normales» aqui abordados. Haremos notar sólo que se puede comprender fácilmente así la razón 


por la cual el nacimiento del Avatára se considera como ocurrido en la época del solsticio de invierno, 
- época que es la de la fiesta de Navidad en la tradición cristiana. 


*En el día, la mitad ascendente es de medianoche a mediodía, la mitad descendente de mediodía 
a medianoche: medianoche corresponde al invierno y al norte, mediodía al verano y al sur; la maña- 


na corresponde a la primavera y al este (lado de la salida del sol), la tarde al otoño y al oeste (lado de 
la puesta del sol). Así, las fases del día, como las del mes, pero en escala aún más reducida, represen- 


tan analógicamente las del año; ocurre lo mismo de modo más general, para cualquier ciclo cualquie- 
- Ya, que, sea cual fuere su extensión, se divide siempre según la misma ley cuaternaria. De acuerdo ton 


el simbolismo cristiano, el nacimiento del Avatára ocurre no solamente en el solsticio de invierno, sino 
- también a medianoche; está así, pues, en doble correspondencia con la «puerta de los dioses». Por otra 
- parte, según el simbolismo masónico, el trabajo iniciático se cumple «de mediodía a medianoche», lo 


que no es menos exacto si se considera el trabajo como una marcha efectuada de la «puerta de los 


hombres» a la «puerta de los dioses». La objeción que se podría hacer, en razón del carácter «descen- 
dente» de este período, se resuelve por una aplicación del tsentido inverso» de la analogía, como se verá 


¡más adelante. 

“Esto está en relación directa con la cuestión del sentido de las «circum-ambulaciones» rituales en 
las diferentes formas tradicionales: según la modalidad «solar» del simbolismo, ese sentido es el que in- 
dicamos aquí, y la «circum-ambulación» se cumple teniendo constantemente a la derecha el centro en 


+ torno al que se gira; según la modalidad «polar», se cumple en sentido opuesto al anterior, o sea te- 


niendo el centro siempre a la izquierda. El primer caso es el de la pradakshina, tal como está en uso en 
las tradiciones hindú y tibetana; el segundo se encuentra particularmente en la tradición islámica. Pue- 
- de ser interesante señalar que el sentido de esas «circum-ambulaciones», respectivamente de izquierda 
8 derecha y de derecha a izquierda, corresponde igualmente a la dirección de la escritura en las len- 
- guas sagradas de dichas formas tradicionales, — En la rnasonería, en su forma actual, el sentido de las 
tcircum-ambulaciones» es solar; pero parece haber sido «polar» en el antiguo ritual roperativo», según 


MN el cual el «trono de Salomón» estaba además situado a occidente y no a oriente. 
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cisión aún, que la «puerta de los dioses» está situada al norte y vuelta hacia el este, 
que se considera siempre como el lado de la luz y de la vida; y que la «puerta de 
los hombres» está situada al sur y vuelta hacia el oeste, que, análogamente, se con- 
sidera como el lado de la sombra y la muerte. Y así quedan exactamente determi- 
nadas «las dos vías permanentes, la una clara, la otra oscura, del mundo manifes- 
tado; por la una, no hay retorno (de lo no-manifestado a lo manifestado); por la 
otra, se vuelve atrás (a la manifestación)». 

Queda en pie, no obstante, una aparente contradicción, a saber: el norte se de- 
signa como el punto más alto (uttara), y hacia él se dirige el curso ascendente del 
sol, mientras que su curso descendente se dirige hacia el sur, que aparece así como 
el punto más bajo. Ahora bien, el solsticio de invierno, que corresponde al norte 
en el año y señala el inicio del movimiento ascendente, es en cierto sentido el pun- 
to más bajo, y el solsticio de verano, que corresponde al sur, donde ese movimiento 
ascendente concluye, es, en el mismo respecto, el punto más alto, a partir del cual 
comenzará en seguida el movimiento descendente, que concluirá en el solsticio de 
invierno. La solución de esta dificultad reside en la distinción que cabe establecer 
entre el orden «celeste», al cual pertenece el curso del sol, y el orden «terrestre», al 
cual pertenece la sucesión de las estaciones. Según la ley general de la analogía, 
entre ambos órdenes debe haber una reciprocidad inversa, de modo que el más 
alto para un orden es el más bajo para el otro, según la expresión hermética de la 
Tabla de Esmeralda, «lo que está arriba (en el orden celeste) es como lo que está 
abajo (en el orden terrestre)», o también, según las palabras evangélicas, «los pri- 
meros (en el orden principal) serán los postreros (en el orden manifestado)»." No 
deja de ser cierto, en lo que concierne a los «influjos» vinculados a esos puntos, que 
el norte sigue siendo «benéfico», bien se considere corno el punto hacia el cual se 
dirige el curso ascendente del sol en el cielo o bien, como la entrada del déva-loka, 
en el mundo terrestre. Paralelamente, el sur sigue siendo «maléfico», bien se consi- 
dere como el punto hacia el cual se dirige el curso descendente del sol en el cielo, 
o, con relación al mundo terrestre, como la entrada del pitri-loRa.” Hay que aña- 


" Bhagavad-Gitá, VIII, 26. Puede observarse que la «claridad» y la soscuridad» que caracterizan res- 
pectivamente a estas dos vías, corresponden exactamente a los dos principios complementarios, yang y 
yin, de la tradición extremo-oriental. 

"A este doble punto de vista corresponde, entre otras aplicaciones, el hecho de que en representa- 
ciones geográficas o de otro orden el punto situado arriba pueda ser el norte o el sur; en China es el 
sur, y en el mundo occidental ocurrió lo mismo entre los romanos y durante parte de la Edad Media. 
Este uso es, en realidad, conforme a lo dicho, el más correcto en lo concerniente a la representación de 
las cosas terrestres, mientras que cuando se trata de las cosas celestes, el norte debe normalmente si- 
tuarse arriba. Pero es obvio que el predominio de un punto de vista o de otro, según las formas tradi- 
cionales o según las épocas, puede determinar la adopción de una disposición única para todos los ca- 
sos indistintamente. El hecho de situar el norte o el sur arriba aparece generalmente vinculado sobre 
todo con la distinción de las dos modalidades, «polar» y «solar», siendo el punto que se sitúa en lo alto 
el que se tiene orientándose según una u otra de ellas, como lo explicaremos en la nota siguiente. 

> Señalernos, incidentalmente, otro caso en que un mismo punto conserva también un significado 
constante pese a ciertos cambios que constituyen aparentes inversiones: la orientación puede tomarse 
según una u otra de las dos modalidades, «polar» y «solar», del simbolismo: en la primavera, mirando 
hacia la estrella polar, o sea, volviéndose hacia el norte, se tiene el este a la derecha; en la segunda, mi- 
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dir que el mundo terrestre puede considerarse aquí, por transposición, una repre- 
sentación del «cosmos» en su conjunto, y que entonces el cielo, según la misma 
transposición, representará el dominio «extracósmico». Desde este punto de vista, 
la consideración del «sentido inverso» deberá aplicarse al orden «espiritual», enten- 
dido en su acepción más elevada, con respecto no solamente al orden sensible sino 
a la totalidad del orden cósmico.'” 


- Tando el sol sobre el meridiano, o sea, volviéndose al sur, se tiene el este a la izquierda; las dos moda- 


lidades han estado en uso particularmente en China en épocas diferentes; asi, el lado al cual se dio la 


preeminencia fue a veces la derecha y a veces la izquierda, pero, de hecho, fue siempre el este, o sea el 


dado de la luz. — Existen además otros modos de orientación, por ejemplo volviéndose hacia el sol 
levante; a éste se refiere la designación sánscrita del sur como dakshina o «lado de la derecha»; y es tam- 
bién el que, en Occidente, fue utilizado por los arquitectos medievales en la orientación de las iglesias. 

'"Dara dar un ejemplo de esta aplicación, si la «culminación» del sol visible ocurre a mediodia, la 
del «sol espiritual» podrá considerarse simbólicamente como ubicada a medianoche; por eso se dice de 
los iniciados en los «grandes misterios» de la Antigiedad que rcontemplaban el sol a medianoche», Des- 
de este punto de vista, la noche no representa ya la ausencia o privación de la luz, sino su estado prin- 
cipal de no-manifestación, que corresponde en puridad al significado profundo de las tinieblas o del co- 
lor negro como simbolo de lo no-manifestado. También en este sentido deben enténderse ciertas 
enseñanzas del esoterismo islámico según las cuales «la noche es mejor que el día». Se puede notar ade- 
más que, si el simbolismo «solar» tiene una relación evidente con el día, el simbolismo «polar», en cam- 
bio, tiene cierta relación con la noche. Y es muy significativo a este respecto que | el «sol de mediano- 


che» tenga literalmente, en el orden de los fenómenos sensibles. su representación en las regiones 


hiperbóreas, es decir, alli donde se sitúa el origen de la tradición primordial. 


XXXVI 


El simbolismo del zodíaco en los pitagóricos 


Al tratar la cuestión de las puertas solsticiales, nos hemos ceñido a la tradición 
hindú, porque en ésta se encuentran con mayor nitidez los datos de esa cuestión. En 
realidad, es algo común a todas las tradiciones, y puede rastrearse también en la an- 
tigúedad occidental. En el pitagorismo especialmente, ese simbolismo zodiacal pare- 
ce haber tenido pareja importancia. Las expresiones de «puerta de los hombres» y 
«puerta de los dioses» que hemos empleado son precisamente de raigambre griega. 
Lo que pasa es que las informaciones llegadas hasta nosotros son tan fragmentarias 
e incompletas que su interpretación puede dar lugar a multitud de confusiones, que 
no han dejado de cometer, según veremos, quienes las han considerado aislada- 
mente y sin esclarecerlas mediante el parangón con otras tradiciones. 

Antes de nada, y para evitar ciertos equívocos sobre la situación respectiva de 
esas dos puertas, ha de recordarse lo que hemos dicho sobre la aplicación del «sen- 
tido inverso» según se miren con respecto al orden terrestre o al orden celeste. La 
puerta solsticial de invierno, o el signo de Capricornio, corresponde al norte en el 
año, pero al sur en cuanto al curso del sol en el cielo. Paralelamente, la puerta sols- 
ticial del verano, o el signo de Cáncer, corresponde al sur en el año, y al norte en 
cuanto al curso del sol. Por eso, mientras que el movimiento «ascendente» del sol 
ya del sur al norte y su movimiento «descendente» del norte al sur, el período «as- 
cendente» del año debe considerarse, por contra, del norte al sur, y su período «des- 
cendente» del sur al norte, según hemos visto. Precisamente con relación a este úl- 
timo punto de vista, en el simbolismo védico la puerta del déva-loka está situada 
hacia el norte y la del pitri-loka hacia el sur, sin que haya en ello, pese a las apa- 
riencias, contradicción alguna con lo que vamos a encontrar en otros lugares. 

Citemos, acompañándolo de las explicaciones y rectificaciones necesarias, el 
resumen que da Jéróme Carcopino de las concepciones pitagóricas:” «Los pitagóri- 


'Publicado en É. T., junio de 1938. 

" La Basilique pythagoricienne de la Porte Majeure. — Como no disponemos del volumen, citamos 
por el artículo publicado anteriormente con el mismo título en la Revue des Deux Mondes, 15 de no- 
viembre de 1926. 
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cos —dice— habían construido toda una teoría sobre las relaciones del zodíaco 
con la migración de las almas. ¿A qué época se remonta? Imposible saberlo. En 
todo caso, durante el siglo 11 de nuestra era esa teoría se desarrollaba en los escri- 
tos del pitagórico Numenio, que nos son accesibles por un resumen escueto y tar- 
dío de Proclo en su comentario a la República de Platón y por un análisis, más ex- 
tenso y más antiguo, de Porfirio, en los capitulos XXI y XXIl del De Antro 
Nympharurm. He aquí, señalémoslo de inmediato, un excelente ejemplo de «his- 
toricismo»: la verdad es que no se trata en modo alguno de una teoría «construi- 
da» más o menos artificialmente en tal o cual fecha por los pitagóricos o por otros, 
al modo de una simple concepción filosófica o individual; se trata de un conoci- 
miento tradicional referente a una realidad de orden iniciático que, por su propia 
naturaleza, no tiene ni pudo tener origen ninguno cronológicamente asignable. 
Por supuesto, estas consideraciones pueden escapársele a un rerudito»; pero inclu- 
so un «erudito» puede comprender lo siguiente: si dicha teoría hubiera sido «cons- 
truida por los pitagóricos», ¿cómo explicar que se encuentre por doquier, fuera de 
todo influjo griego, en especial en los textos védicos, que sin duda alguna son muy 
anteriores al pitagorismo? Por desgracia, hasta algo tan evidente puede ser ignora- 
do por Carcopino a título de «especialista» de la antiguedad grecolatina. Pero, y 
él mismo refiere luego, esa concepción se encuentra ya en Homero; por lo tanto, 
incluso entre los griegos, era ya conocida, no digamos sólo antes de Numenio, 
cosa demasiado evidente, sino también antes de Pitágoras. Es una enseñanza tra- 
dicional que se ha transmitido ininterrumpidamente a través de los siglos, y poco 
importa la fecha quizá «tardía» en que ciertos autores, los cuales nada han inven- 
tado ni han tenido pretensión de inventar, la formularon por escrito de manera 
más o menos precisa. 

Aclarado este punto, volvamos a Proclo y a Porfirio: «Ambos autores concuer- 
dan en atribuir a Numenio la determinación de los puntos extremos del cielo: el 
trópico de invierno bajo el signo de Capricornio, y el trópico de verano bajo el de 
Cáncer. También están de acuerdo en definir, evidentemente siguiendo a Nume- 
nio y según los “teólogos” que éste cita y que le han servido de guías, Cáncer y Ca- 
pricornio como las dos puertas del cielo. Sea para descender a la generación, sea 
- para remontarse a Dios, las almas debían franquear a la fuerza una de ellas», Por 
«puntos extremos del cielo», expresión demasiado elíptica para ser clara de por sí, 
debe entenderse aquí los puntos extremos alcanzados por el sol en su curso anual, 
en los que en cierto modo se detiene, de donde el nombre de «solsticios». A estos 
puntos solsticiales corresponden las dos «puertas del cielo», lo que representa exac- 
tamente la doctrina tradicional que ya conocíamos. Según lo hemos indicado en 
otro lugar, esos dos puntos eran simbolizados a veces (por ejemplo bajo el tripode 
délfico y a los pies de los caballos del carro solar) por el pulpo y el delfín, que re- 
presentan respectivamente a Cáncer y Capricornio. Es imposible que estos autores 
no atribuyan a Numenio la determinación de los puntos solsticiales, conocidos 
desde siempre; simplemente lo invocan como uno de los que habían hablado an- 


',¡Quelques aspects du symbolisme du poisson». 
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tes sobre esos puntos, al igual que el propio Numenio se remitía a otros «teólogos». 
La confusión surge a la hora de precisar el papel propio de cada una de am- 
bas puertas: «Según Proclo, Numenio estableció su cometido preciso: por la puer- 
ta de Cáncer, la caída de las almas en tierra; por la de Capricornio, el ascenso de 
las almas al éter. En Porfirio, al contrario, sólo se dice que Cáncer está en el norte 
y es favorable para el descenso, y Capricornio está a mediodía y es favorable para 
el ascenso. De modo que, en vez de estar estrictamente sujetas a un “sentido úni- 
co”. las almas habrían conservado, tanto a la ida como al retorno, cierta libertad 
de movimientos». El final de la cita es mera e irresponsable glosa de J. Carcopino: 
no vemos en absoluto en qué lo que dice Porfirio sería «contrario» a lo que dice 
Proclo; está formulado quizás de modo un tanto más vago, pero en el fondo signi- 
fica lo mismo: lo que es «favorable» al descenso o al ascenso debe entenderse como 
lo que lo hace posible, pues es inverosímil que Porfirio pretendiera dejarlo en un 
halo de ambigúedad, cosa incompatible con el carácter riguroso de la ciencia tra- 
dicional. En cualquier caso, no constituiría sino una prueba de su pura y simple 
ignorancia personal sobre el particular. Sea como sea, es claro que Numenio no ha 
hecho sino repetir, sobre el papel de ambas puertas, la enseñanza tradicional. Por 
otra parte, si, como lo indica Porfirio, ubica Cáncer al norte y Capricornio al me- 
diodía, ello se debe a que se refiere a la situación de esos puntos en el cielo. ¿Cómo 
lo sabemos? Porque en el contexto inmediato se habla de los «trópicos» (que no ad- 
miten otra interpretación) y no de los «solsticios» (éstos sí se referirían más directa- 
mente al ciclo anual). La situación aquí es inversa a la que da el simbolismo védi- 
co. No hay, empero, diferencia real, pues son dos puntos de vista igualmente 
legítimos y en perfecta concordancia si se tiene en cuenta su mutua relación. 
Más sorprendente, si cabe, que J. Carcopino continúa diciendo que «es difícil, 
en ausencia del original, extraer de esas alusiones divergentes —pero que, debe- 
mos agregar por nuestra parte, no son divergentes sino en la mente de este autor— 
la verdadera doctrina de Numenio», la cual, como hemos visto, no es en absolu- 
to su doctrina propia, sino solamente la enseñanza repetida por él, y esto es, por 
otra parte, más importante y digno de interés; «pero del contexto de Porfirio resul- 
ta que, incluso expuesta en su forma más elástica —como si pudiese haber «elas- 
ticidad» en una cuestión perteneciente a un conocimiento exacto—, estaría en 
contradicción con las de algunos de sus predecesores, y en especial con el sistema 
que los pitagóricos más antiguos habían fundamentado en su interpretación de los 
versos de la Odisea donde Homero describe la gruta de Ítaca», es decir, ese tantro 
de las ninfas», que no es sino una de las figuraciones de la «caverna cósmica» a que 
nos hemos referido con anterioridad. «Homero, señala Porfirio, no se limitó a de- 
cir que esa gruta tenía dos puertas. Precisó que una estaba vuelta hacia el lado del 
norte y la otra, más divina, hacia el lado del mediodía, así como que se descen- 
día por la puerta del norte. Pero no indicó si por la puerta de mediodía se podía 
descender. Dice solamente: es la entrada de los dioses. Jamás el hombre toma el 
camino de los inmortales». Suponemos que éste ha de ser el texto mismo de Por- 
firio, y no vemos en él la contradicción anunciada; pero he aquí ahora el comen- 
tario de Carcopino: «Conforme a esta exégesis, se perciben, en ese compendio del 
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universo que es el antro de las ninfas, las dos puertas que se yerguen hacia los cie- 
los y por las cuales pasan las almas, y, a la inversa del lenguaje que Proclo atribu- 
ye a Numenio, la del norte, Capricornio, fue reservada originariamente a la salida 
de las almas, y la del mediodía, Cáncer, por consiguiente, es la que se asignó al 
retorno de las almas a Dios.» 

Concluida la cita, es fácil darse cuenta de que la pretendida contradicción sólo 
se da, de nuevo, en la mente de Carcopino. En efecto, en la última frase hay un 
- error manifiesto; más, un doble e inexplicable error. En primer lugar, la mención 
de Capricornio y Cáncer está introducida por iniciativa propia de Carcopino; Ho- 
mero, según Porfirio, designa solamente las dos puertas por su situación respecti- 
va al norte y al mediodía, sin indicar los signos zodiacales correspondientes; pero, 
- puesto que precisa que la puerta «divina» es la del mediodía, ha de concluirse que 
ésta corresponde para él a Capricornio, lo mismo que para Numenio, O sea, tam- 
- bién él ubica esas puertas según su situación en el cielo. Tal parece haber sido el 
punto de vista dominante en toda la tradición griega, antes incluso del pitagoris- 
mo. Además, la «salida del cosmos» y el «retorno a Dios» de las almas son, en pu- 
ridad, la misma cosa, de modo que Carcopino atribuye, al parecer sin darse cuen- 
ta, el mismo papel a las dos puertas. Sin embargo, Homero dice que por la puerta 
- del norte se efectúa el «descenso», es decir, la entrada en la «caverna cósmica», o, 
en otros términos, en el mundo de la generación o de la manifestación individual. 
- En cuanto a la puerta del mediodía, es la «salida del cosmos», y, por consiguiente, 
a través de ella se efectúa el «ascenso» de los seres en vías de liberación. Homero 
ho dice expresamente si se puede también descender por esta puerta, pero ello no 
es necesario, ya que, al designarla como la «entrada de los dioses», indica suficien- 
temente cuáles son los idescensos» excepcionales que se efectúan por ella, confor- 
me a lo que hemos explicado en el estudio precedente. Por último, cuando se 
aborda la situación de las dos puertas (tanto si hace con respecto al curso del sol 
en el cielo, como en la tradición griega, como con respecto a las estaciones en 
el ciclo anual terrestre, como en la tradición hindú) Cáncer es siempre la «puerta 
de los hombres» y Capricornio la «puerta de los dioses». En este punto no puede 
haber variación, y de hecho no la hay: sólo la incomprensión de los reruditos» mo- 
- dernos cree descubrir, en los diversos intérpretes de las doctrinas tradicionales, di- 
 vergencias y contradicciones inexistentes. 


XXXVII 


El simbolismo solsticial de Jano' 


Acabamos de ver el simbolismo de las dos puertas solsticiales, que, en Occi- 
dente, existía entre los griegos y más en concreto entre los pitagóricos. También se 
da entre los latinos, donde está esencialmente vinculado al simbolismo de Jano. 
Como en varias ocasiones hemos hecho alusión a éste y a sus diversos aspectos, 
ahora sólo abordaremos los puntos referidos más directamente a lo que hemos ex- 
puesto en nuestros últimos estudios, si bien no es fácil aislarlos por completo del 
complejo conjunto del que forman parte. 

Jano, desde la perspectiva que ahora nos interesa, es propiamente el janitor 
que abre y cierra las puertas ( januae) del ciclo anual, con las llaves, que son uno 
de sus principales atributos. No olvidemos que la llave es un símbolo «axial». Esto 
en cuanto a la faceta «temporal» del simbolismo de Jano: sus dos rostros, según la 
interpretación común, se consideran como representación respectiva del pasado y 
del porvenir. Ahora bien, tal consideración del pasado y el porvenir se encuentra 
evidentemente en cualquier otro ciclo, el anual por ejemplo, mirado desde uno u 
otro de sus extremos. Desde este punto de vista, a fin de completar la noción del 
«triple tiempo», conviene añadir que el auténtico rostro de Jano es el de quien com: 
templa el presente y no los dos visibles: el del pasado que ya no existe, o el del fu: 
turo que está por venir. Ese tercer rostro, en efecto, es invisible porque el presente. 
en la manifestación temporal, no constituye sino un instante inasible.” Pero cuarr 
do el ser se eleva por encima de la temporalidad transitoria y contingente, toda re- 
alidad queda preñada de presente. El tercer rostro de Jano tiene su paralelo en otro 
simbolismo de la tradición hindú, a saber: el ojo frontal de Shiva, invisible en cua- 
to no representado por órgano corporal alguno; ojo que simboliza el «sentido de la 
eternidad». Una mirada de ese tercer ojo lo reduce todo a cenizas, es decir, destru 
ye toda manifestación. Con todo, cuando la sucesión se trueca en simultaneidad. 
lo temporal en intemporal, todos los seres vuelven a encontrarse y moran en el 


'Publicado en É. T., julio de 1938. 
* Por esta misma razón ciertas lenguas, como el hebreo y el árabe, no tienen forma verbal corre! 
pondiente al presente, 
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 geterno presente», de modo que la destrucción aparente es en realidad una «trans- 
formación», 
Volvamos al ciclo anual: las puertas que Jano abre y cierra son las puertas sols- 
- ticiales a las que ya nos hemos referido. En efecto, Jano ha dado su nombre al mes 
de enero (januarius), que es el primero, aquel por el cual se abre el año cuando co- 
: mienza, normalmente, en el solsticio de invierno. Además, para corroborar la idea, 
, 3 “en Roma, la fiesta de Jano, era celebrada en los dos solsticios por los Collegia Fa- 
+ brorum. Luego insisteremos en ello. Como las puertas solsticiales dan acceso, a las 
dos mitades, ascendente y descendente, del ciclo zodiacal (que en ellas tienen sus 
A ¡puntos de partida respectivos), Jano, a quien ya hemos visto aparecer como el «Se- 
4 - ñor del triple tiempo» (designación que se aplica también a Shiva en la tradición hin- 
Ñ - dú), es a su vez el «Señor de las dos vías». Vías, de derecha y de izquierda, que los pi- 
. tagóricos representaban con la letra Y* y que son, en el fondo, idénticas al déva-yána 
y al pitri-yána respectivamente.* Es fácil darse cuenta de que las llaves de Jano son 
«en realidad las mismas que en la tradición cristiana abren y cierran el «reino de los 
cielos» (correspondiendo en este sentido al déva-yána la vía por la cual se alcanza 
pps. * Más aún, esas dos llaves, una de oro y otra de plata, eran también, respecti- 
p "vamente, la de los «grandes misterios» y la de los «pequeños misterios». 
0 Jano era el dios de la iniciación,” y este atributo es de los más importantes, no 
hs sólo en sí mismo sino también desde el punto de vista en que ahora nos situamos. 
El motivo es que existe una conexión manifiesta con lo dicho acerca de la función 
 iniciática de la cueva y de las otras timágenes del mundo» equivalentes, función 
que nos ha llevado precisamente a considerar el asunto de las puertas solsticiales. 
peso este título, Jano presidía los Collegia Fabrorum, depositarios de las iniciacio- 
Nes que, como en todas las civilizaciones tradicionales, estaban vinculadas con el 
' ejercicio de las artesanías. Es muy llamativo que esto, lejos de desaparecer con la 
Antigua civilización romana, perviviera sin interrupción en el cristianismo, y que, 
El por extraño que parezca a quienes ignoran ciertas «transmisiones», todavía hoy 
¡pueden rastrearse vestigios de ello. 
ñ En el cristianismo, las fiestas solsticiales de Jano pasaron a ser las de los dos 
Usan Juan, que se siguen celebrando en las mismas a es decir en los alrede- 
j dores inmediatos de los solsticios de invierno y verano.” Es también muy significa- 


"08 


"Es lo que en forma exotérica y parenética, transmitía asimismo el mito de Hércules entre la virtud 
y el vicio; en el simbolismo pitagórico «supervivión de diferentes y curiosos modos: lo encontramos, por 
“ejemplo, en la época renacentista, en el pie de imprenta del impresor Nicolas du Chemin, diseñado por 
Jean Cousin. 

*La palabra sánscrita yána tiene la misma raíz que el latin ire, y, según Cicerón, de esta raíz deriva 
el nombre mismo de Jano singularmente próximo a la forma yána. 

"Acerca de este simbolismo de las dos vías, cabe agregar que existe una tercera, la «via del medio», 

e conduce directamente a la «liberación». A esta vía correspondería la prolongación superior, no tra- 

zada, de la parte vertical de la letra Y, y esto ha de ponerse además en relación con lo que se ha dicho 
¿Más Arriba sobre el tercer rostro (invisible) de Jano. 

| ds Y “Adviértase que la palabra initiatio proviene de in-íre, y que por lo tanto se encuentra en ella tam- 
vién el verbo ire, con el que está emparentado el nombre de Jano. 

1 "El san Juan del invierno está, pues, muy próximo a la fiesta de Navidad, que, desde otro punto de 
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tivo que el aspecto esotérico de la tradición cristiana haya sido considerado siem- 
pre como «joánico». Esto confiere a ese hecho un sentido que sobrepasa con cre- 
ces, sean cuales sean las apariencias externas, el mero ámbito religioso y exotérico, 
La herencia de los antiguos Collegia Fabrorum se transmitió regularmente a los 
óremios que, a lo largo de la Edad Media, mantuvieron el mismo carácter iniciáti- 
co, en especial el de los albañiles. Éste tuvo lógicamente por patronos a los dos san 
Juan, de donde proviene la conocida expresión de «logia de san Juan» que se ha 
conservado en la masonería, que es hija directa de los gremios medievales.” Aun 
en su forma «especulativa» moderna, la masonería ha conservado siempre, como 
uno de los testimonios más explícitos de su origen, las fiestas solsticiales, consagra- 
das a los dos san Juan después de haberlo estado a los dos rostros de Jano.” La doc- 
trina tradicional de las dos puertas solsticiales, con sus conexiones iniciáticas, se ha 
mantenido viva aún, pese a ser generalmente incomprendida en el mundo occi- 
dental actual. 


vista, corresponde al solsticio de invierno, según lo hemos explicado anteriormente. Una vidriera del si- 
slo xn de la iglesia de Saint-Rémi de Reims, presenta una imagen particularmente curiosa, y sin duda 
excepcional. Se ha discutido, en vano, cuál de los dos san Juan es el que figura allí. La verdad es que, 
sin que quepa ver en ello la menor confusión, figuaran los dos, sintetizados en la figura de un solo per- 
sonaje, como lo muestran los dos girasoles colocados en sentidos opuestos sobre la cabeza de aquél, que 
corresponden en este caso a los dos solsticios y a los dos rostros de Jano. Señalemos aún, de paso y a 
título de curiosidad, que la expresión popular francesa «Jean qui pleure et Jean qui rits [Juan llorón y 
Juan sonriente] es en realidad una reminiscencia de los dos rostros opuestos en Jano. 

*Recordaremos que la «logia de san Juan», aunque simbólicamente independiente de la cueva, no 
deja de ser, como ésta, una figura del «cosmos». La descripción de sus rdimensiones» es particularmen- 
te clara a este respecto: su longitud es «de oriente a occidente»; su anchura, «de meridión a septentrión»; 
su altura, «de la tierra al cielo» y su profundidad, «de la superficie al centro de la tierra». A propósito de 
la altura de la logia, según la tradición islámica, el sitio donde se elava una mezquita se considera con- 
sagrado no solamente en la superficie de la tierra, sino desde ésta hasta el :séptimo cielo», Por otra par- 
te, se dice que «en la logia de san Juan se elevan templos a la virtud y se cavan mazmorras para el vi- 
cion, esta dos ideas de «elevar» y «excavar» se refieren a las dos «dimensiones» verticales, altura y 
profundidad, que se cuentan según las mitades de un mismo eje que va «del cenit al nadir», tomadas 
en sentido mutuamente inverso; esas dos direcciones opuestas corresponden, respectivamente, a sativa 
y a tamas (la expansión de las dos «dimensiones» horizontales corresponde a rajas), es decir, a las dos 
tendencias del ser, hacia los cielos (el templo) y hacia los infiernos (la mazmorra), tendencias que es 
tán aquí ralegorizadas» más que simbolizadas en sentido estricto, por las nociones de «virtud» y «vicio», 
exactamente como en el mito de Hércules que recordábamos antes, 

[La palabra «masón» es elipsis de «francmasón», del francés «francmacon» = ralbañil libre», por ha- 
berse desarrollado esta asociación al amparo de los privilegios concedidos a los albañiles (N. de los T.)) 

"En el simbolismo masónico, dos tangentes paralalelas a un circulo se consideran, entre otros sig” 
nificados, representación de los dos san Juan. Si se toma el círculo como una figura del ciclo anual, los 
puntos de contacto de las dos tangentes, diametralmente opuestos entre sí, corresponden entonces a los 
dos puntos solsticiales. 


AXXVIII 


> Acerca de los dos san Juan' 


] Aunque el verano sea considerado generalmente como una estación alegre y 
el invierno como una triste, por el hecho de que el primero representa en cierto 
modo el triunfo de la luz y el segundo el de la oscuridad, los dos solsticios corres- 
- pondientes tienen, sin embargo, un carácter exactamente contrario. Por paradóji- 
co que parezca, es muy fácil comprenderlo si se posee algún conocimiento sobre 
los datos tradicionales acerca del curso del ciclo anual. En efecto, lo que ha al- 
- canzado su máximo no puede ya sino decrecer, y lo que ha llegado a su mínimo 
- no puede sino comenzar a crecer. Así, el solsticio de verano marca el comienzo de 
la mitad descendente del año, y el solsticio de invierno, el de su mitad ascenden- 
te. Desde el punto de vista de su significación cósmica, se comprenden mejor estas 
palabras de san Juan Bautista, cuyo nacimiento coincide con el solsticio estival: «Él 
Y nacido en el solsticio de invierno) conviene que crezca, y yo que disminu- 

».* Sabido es que, en la tradición hindú, la fase ascendente se pone en relación 
ón el déva-yána, y la fase descendente con el pitri-yána. Y en el zodíaco, el signo 
de Cáncer, correspondiente al solsticio de verano, es la «puerta de los hombres», 
que da acceso al déva-yána. En realidad, el período «alegre», es decir, benéfico y fa- 
- vorable, es la mitad ascendente del ciclo anual, y su periodo «triste», es decir, ma- 
- léfico o desfavorable, es su mitad descendente. Idéntico carácter se atribuye a la 
- Puerta solsticial que abre cada uno de los dos periodos en que se encuentra divi- 
- dido el año habida cuenta del sentido del curso solar. 

En el cristianismo, las fiestas de los dos san Juan están en relación directa con 
los dos solsticios.* Sorprende constatar, aunque no lo hayamos visto indicado en 


,S 


3 "Publicado en E. T., junio de 1949. 

| “Esta idea se encuentra expresada varias veces y en formas diversas en el Tao-te King. En la tradi- 
- ción extremo-oriental, atañe a las vicisitudes del yin y el yang. 

¿ *San Juan III, 30. 

“Esas fiestas se sitúan en realidad un poco después de la fecha exacta de los solsticios, lo que pone 
de manifiesto su carácter, ya que el descenso y el ascenso han comenzado ya efectivamente. Paralela- 
mente, en el simbolismo védico, las puertas del pitri-loka y del déva-loka se consideran situadas res- 
- Pectivamente, no en el sur y en el norte, sino hacia el suroeste y el nordeste. 
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ninguna parte, que este detalle está implícito en cierta manera en el doble sentido 
del nombre de «Juan»? En efecto, la palabra hebrea hanan tiene a la vez el senti- 
do de «benevolencia» y «misericordia» y el de «alabanza» (curiosamente, en nuestra 
lengua palabras como «gracia(s)» tienen exactamente esa doble significación). Por 
consiguiente, el nombre Jahanan puede significar «misericordia de Dios» y también 
«alabanza a Dios». Es fácil darse cuenta de que el primero de estos dos sentidos 
cuadra bien a san Juan Bautista, y el segundo a san Juan Evangelista. Además, 
puede decirse que la misericordia es evidentemente «descendente» y la alabanza, 
«ascendente», lo que nos remite a su respectiva relación con las dos mitades del ci- 
clo anual.” 

En lo que atañe a los dos san Juan y a su simbolismo solsticial, es interesan- 
te también recordar un simbolo peculiar de la masonería anglosajona, o que al 
menos sólo ella ha conservado; a saber: un círculo con un punto en el centro, 
comprendido entre dos tangentes paralelas. Se cree que estas tangentes represen. 
tan a los dos san Juan. En efecto, el círculo es aqui la figura del ciclo anual, y su 
significado solar viene a ser más patente por la presencia del punto en el centro, 
pues la misma figura es a la vez el signo astrológico del sol. Las dos rectas parale- 
las son las tangentes a ese círculo en los dos puntos solsticiales, señalando así su 
carácter de «puntos límite», ya que estos puntos son los límites que el sol nunca 
puede sobrepasar en su periplo. Y, dado que esas líneas corresponden a los dos 
solsticios, puede afirmarse que representan por eso mismo a los dos san Juan. Mas 
en esta figura se da una anomalía al menos aparente: el diámetro solsticial del ci- 
clo anual, según lo hemos explicado en otras ocasiones, es vertical con respecto 
al diámetro equinocial, y sólo así las dos mitades del ciclo, que van de un solsti- 
cio al otro, pueden aparecer real y respectivamente como ascendente y descen- 
dente, ya que los puntos solsticiales constituyen el punto más alto y el punto más 
bajo del círculo. En tales circustancias, las tangentes a los extremos del diámetro 
solsticial, al ser perpendiculares a éste, serán necesariamente horizontales. Pero, 
en nuestro símbolo, las dos tangentes están figuradas como verticales. Existe, 
pues, en este caso especial, cierta modificación del simbolismo general del ciclo 
anual, cosa que tiene, por cierto, una sencilla explicación: sólo ha podido pro- 
ducirse por una asimilación entre esas dos paralelas y las dos columnas. Éstas, 
que naturalmente no pueden ser sino verticales, mantienen, en virtud de su si- 
tuación respectiva al norte y al mediodía, una relación efectiva con el simbolismo 
solsticial. 


'Nos referimos al significado etimológico de ese nornbre en hebreo. En cuanto al nexo existente en 
tre Juan y Jano, aunque debe entenderse que es una asimilación fónica y no etimológica, no por eso e> 
menos importante desde el punto de vista simbólico, ya que, en efecto, las fiestas de los dos san Juan 
han sustituido realmente a las de Jano, en los respectivos solsticios de verano e invierno. 

“ Recordemos, al socaire de las ideas de rtristezar y salegría» que indicábamos en el texto, la figura 
«“folRlóricas trancesa, tan conocida, pero sin duda generalmente no comprendida muy bien, de «el Juan 
llorón y el Juan sonriente». En el fondo es un equivalente de los dos rostros de Jano: el «Juan llorón» es 
el que implora la misercordia de Dios, es decir, san Juan Bautista; y el «Juan sonrientes es el que le d: 
rige alabanzas, es decir, san Juan Evangelista. 
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21 Este matiz de las dos columnas se observa claramente en el caso del símbolo 
de las «columnas de Hércules». El carácter de «héroe solar» de Hércules y la co- 
. rrespondencia zodiacal de sus doce trabajos son cosas demasiado conocidas para 
- que sea necesario insistir en ellas. Bse carácter solar justifica el significado solsticial 
de las dos columnas a las cuales está vinculado su nombre. Siendo así, la divisa 
«non plus ultra», referida a esas columnas, está dotada de doble significación: por 
una parte, según la interpretación común, propia del punto de vista terrestre y vá- 
Xi poo en su orden, indica que las columnas señalan los límites del mundo «conoci- 
do», o sea, los límites que (por razones cuya investigación podría resultar de inte- 
1 ' és), no les era permitido sobrepasar a los viajeros; por otra, desde el punto de vista 
- celeste, indica que son los límites que el sol no puede franquear y entre los cuales 
(como entre las dos tangentes susodichas) transcurre su periplo anual.* 
Puede dar la sensación de que estas consideraciones se alejan en exceso de 
h nuestro punto de partida, pero no es cierto, pues contribuyen a aclarar un símbo- 
lo expresamente referido a los dos san Juan. Es más, puede decirse que, en la for- 
ma cristiana de la tradición, todo lo concerniente al simbolismo solsticial conser- 
va estrecha relación con ambos santos. 


"En la representación geográfica que sitúa a esas columnas a una y otra parte del actual estrecho de 
| ( Sibraltar, es evidente que la ubicada en Europa es la columna del norte y la ubicada en África es la del sur. 
pe "En antiguas monedas españolas se ven las columnas de Hércules unidas por una suerte de ban- 
de derola en la que va escrita la divisa non plus ultra. Pues bien ——cosa que parece bastante poco cono- 
1 Cida y que señalaremos aquí a título de curiosidad---—, de ahi deriva el signo usual del dólar norteame- 
' Ticano. Toda la importancia se la llévó la banderola, que no era ll sino un accesorio, y se 
transformó en una 5, cuya forma aproximadamente tenía, mientras que las dos columnas, que consti- 
- tuían el elemento esencial, quedaron reducidas a dos trazos paralelos, verticales como las dos tangen- 
¡¿ Tes del circulo en el simbolismo masónico que acabamos de explicar. El hecho no carece de cierta iro- 
- Nía, pues precisamente el idescubrimiento» de América anuló de hecho la antigua aplicación geográfica 
> del non plus ultra. 


Simbolismo arquitectónico 


XXXIX 


El simbolismo de la cúpula' 


En un artículo de la revista The Indian Historical Quarterly (marzo de 1938), 


Ananda K. Coomaraswamy ha estudiado la cuestión del simbolismo de la cúpula. Di- 
- cho simbolismo reviste gran importancia y guarda tanta relación con las considera- 
ciones que hemos desarrollado anteriormente, que no podemos pasarlo por alto. El 


primer punto que ha de señalarse se halla en conexión con el valor simbólico e ini- 


ciático del arco arquitectónico, y es que todo edificio construido según criterios es- 
- trictamente tradicionales presenta, en su estructura y disposición de las partes una 
significación «cósmica», susceptible de doble aplicación: entre «macrocósmica» y «mi- 
- crocósmica», es decir, que se refiere a la vez al mundo y al hombre. Esto es válido, en 
y primer lugar, para los templos u otros edificios con destino «sagrado» en el sentido 
más restringido del término. Pero lo mismo ocurre con las simples habitaciones hu- 
 manas, pues no ha de olvidarse que, en realidad, no hay nada «profano» en las civili- 
- zaciones tradicionales puras, de modo que sólo por efecto de una profunda degrada- 


ción se han construido casas sin más intención que la de responder a las necesidades 


: meramente materiales de sus inquilinos. Estos, por su parte, se han conformado con 
moradas concebidas conforme a intereses tan estrecha y burdamente utilitarios, 


Es lógico que la dimensión «cósmica» susodicha toma cuerpo en múltiples for- 


mas, correspondientes a otros tantos puntos de vista, que, a su vez, originarán «tipos, 
arquitectónicos diferentes; algunos de ellos estarán particularmente ligados a tal o 
cual forma tradicional. Por el momento nos interesa uno solo de esos «tipos», a sa- 
ber, el que aparece como uno de los más fundamentales y que también, por eso 
mismo, es uno de los más generalmente difundidos. Se trata de una estructura cons- 
$ . tituida esencialmente por una base de sección cuadrada (poco importa aquí que esta 


parte inferior tenga forma cúbica más o menos alargada), coronada por un domo, o 


Cúpula de forma más o menos rigurosamente semiesférica. Entre los ejemplos más 


característicos pueden citarse, con Coomaraswamy, el stúpa búdico, y la qubbah is- 


+ lámica, cuya forma es exactamente semejante.” Hay que incluir también, aunque 


"Publicado en E. T., octubre de 1938. 
"Similar es asimismo el destino de estos dos edificios, ya que el stúpa, originariamente por lo me- 


hos, estaba hecho para contener reliquias y la qubbah se eleva sobre la tumba de un walí. 
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constiuyen estructuras no tan claramente distinguibles a primera vista, las iglesias 
cristianas que tienen una cúpula edificada sobre la parte central? Señalemos, por úl- 
timo, que un arco, con sus dos pilares rectilíneos y la cimbra que reposa sobre ellos, 
es en realidad la sección vertical de dicha estructura. En ese arco, la «clave de bóve- 
dar que ocupa la cima corresponde evidentemente al punto más elevado del domo, 
sobre cuya significación propia volveremos luego.* 

Es fácil advertir que las dos partes de la estructura recién descrita simbolizan 
la tierra y el cielo, a los cuales corresponden respectivamente, la forma cuadrada 
y la formna circular (o esférica si la construcción es tridimensional). Aunque este pa- 
ralelismo se encuentre presente con mayor insistencia en la tradición extremo- 
oriental, no le pertenece, ni mucho menos, en exlusiva.* Y ya que mencionamos la 
tradición del Extremo Oriente viene a cueto señalar que en China la vestimenta 
de los antiguos emperadores debía ser redonda por arriba y cuadrada por abajo. 
Esa vestimenta tenía un contenido simbólico (al igual que todas las acciones de su 
vida, reguladas siempre según los ritos), precisamente el mismo que el de la es- 
tructura arquitectónica en cuestión.” Si en ésta se considera la construcción ínte- 
gra como un «hipogeo», como lo es en efecto, literalmente en ciertos casos y sim- 
bólicamente en otros, topamos de nuevo con el simbolismo de la cueva como 


imagen del «cosmos» en su conjunto. 
A este significado general se suma otro más concreto: el conjunto del edificio, 
considerado de arriba abajo, representa el paso de la unidad principal (a la cual 


'Si la iglesia tiene la mayoría de las veces planta en forma de cruz latina, conviene observar que 
esa cruz puede obtenerse por el desarrollo de un cubo desplegando sus caras sobre el plano de la base 
(cosa expresamente indicada en el simbolismo masónico del Royal Arch); la cara de la base, que natu- 
ralmente permanece en su posición primitiva, corresponde entonces a la parte central por encima de 
la cual se eleva la cúpula. 

1En determinados símbolos de la masonería del Royal Arch, el contenido rceleste» del arco de bo- 
veda está formalmente indicado mediante la representación en él de una parte del zodíaco, estando en- 
tonces situada en la «clave de bóveda» una de las puertas solsticiales. Esta rpuerta» debería ser diferen: 
te según se tome el punto en cuestión como una «entrada» o como una «salida», conforme a lo que 
antes hemos explicado. 

En la iniciación másónica, el paso from square to arch representa un paso «de la tierra al cielo» 
(de donde el término de exaltation para designar la admisión al grado de Royal Arch), es decir, del do: 
minio de los «pequeños misterios» al de los «grandes misterios», con el doble aspecto sacerdotal y regio 
que estos últimos tienen, pues el título completo correspondiente es Holy (and) Royal Arch, aunque. 
por razones históricas que no hemos de examinar aquí, el «oficio sacerdotal» haya acabado por diluir 
se ante el «oficio regio». Las formas circular y cuadrada están aludidas también en el compás y la es 
cuadra, que sirven para trazar uno y otro y que se asocian como símbolos de dos principios comple: 
mentarios, como efectivamente lo son el cielo y la tierra. 

“El propio emperador, así vestido, representaba al «hombre verdadero», mediador entre el cielo 
y la tierra, cuyas respectivas potencias une en su propia naturaleza. En este mismo sentido un maes 
tro masón (que debería ser también un «hombre verdadero» si hubiese realizado su iniciación de 
modo efectivo) «se encuentra siempre entre la escuadra y el compás». Viene a cuento señalar, por us 
timo, uno de los aspectos del simbolismo de la tortuga: la parte inferior del caparazón, que es plana. 
corresponde a la tierra, y la superior, que es comba en forma de cúpula, corresponde al cielo; el ani 
mal mismo, entre ambas partes, figura al hombre entre el cielo y la tierra, completando así la «Gran 
Tríada», que desempeña un papel especialmente importante en el simbolismo de las organizacione? 
iniciáticas taoístas. 
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| corresponde el punto central o superior de la cúpula, de la cual toda la bóveda no 
es en cierto modo sino una expansión) al cuaternario de la manifestación ele- 
nental.' Viceversa, visto de abajo a arriba, es el retorno de esa manifestación a la 
“unidad Sobre esto, Coomaraswamy recuerda cómo dotado del mismo sentido, el 
“simbolismo védico de los tres Ribhus, de la copa (pátra) única de Twashtri hicie- 
on cuatro copas (y por supuesto, la forma de la copa es semiesférica, como la del 
Domo). El número ternario, que interviene aquí como intermediario entre el cua- 
ternario y la unidad, significa en este caso que sólo por medio de las tres dimen- 
“siones del espacio el «uno» originario puede convertirse en «cuatro». Esto queda re- 
flejado con exactitud en el símbolo de la cruz de tres dimensiones. El proceso 
inverso está representado por la leyenda del Buda, quien, habiendo recibido cua- 
A ro escudillas de limosna de los Mahárájas de los cuatro puntos cardinales, hizo de 
ellas una sola. Esto indica que, para el ser «unificado», el «Grial» (para emplear el 
término tradicional occidental, que viene a ser el equivalente de ese pátra) es de 
“nuevo único, como lo era en un principio, es decir, en el punto de partida de la 
“manifestación cósmica.' 

Antes de proseguir, señalemos que la estructura puede ser también horizontal: 
ya un edificio de forma rectangular se anexiona una parte semicircular en uno de 
“sus extremos, el dirigido hacia el lado al cual se vincule la significación de una co- 
«rrespondencia «celeste», mediante una especie de proyección sobre el plano hori- 
.zontal de base. Dicho lado, en los casos más conocidos por lo menos, será aquel 
de donde llega la luz, es decir, el de oriente. Bl ejemplo más inmediato que se ofre- 
ce aquí es el de una iglesia rematada en ábside semicircular. Otro ejemplo puede 
“ser el de la forma completa de un templo masónico: sabemos es que la logia pro- 
'piamente dicha es un «cuadrado largo», es decir, en realidad, un doble cuadrado, 
¡cuya longitud (de oriente a occidente) es el doble de la anchura (de norte a sur); 
a este doble cuadrado, que es el Hikal, se agrega, a oriente, el Debir, en forma de 
-hemiciclo;” el plano resultante es exactamente el de la «basílica» romana.” 
Dicho esto, retomemos la estructura vertical: como lo indica Coomaraswarny, 
ésta debe considerarse integramente en relación con un eje central. Lo mismo ocu- 


2 ”El crucero de una iglesía es igualmente una forma cuaternaria: el simbolismo numérico perma- 
nece, pues, el mismo en este caso que en el de la base cuadrada. 

"Con respecto a Twashtri y los tres Rbihus, considerados como una triada de «artesanos», notemos 
Que, en las reglas establecidas por la tradición hindú para la construcción de un edificio, se encuentran 
en cierto modo los correspondientes de esos personajes en el arquitecto (sthapati) y sus tres compañe- 
TOS O asistentes, el agrimensor (sútragráhi), el albanil (vardhaki) y el carpintero (takshaka). Podrian tam- 
bién encontrarse los equivalentes de este ternario en la masonería, donde de modo «inverso», se con- 
vierte en el ternario de los «malos compañeros» que matan a Hiram. 

"Según el Critias de Platón, el gran templo de Posidonis, capital de la Atlántida, tenía también por 
base un doble cuadrado; si se toma como unidad el lado de esa figura, la diagonal del doble cuadrado 
es igual a Ys. 

En el templo de Salomón, el Hikal era el «Sanctum» y el Debir era el «Sancta-Sanctorum» 
"En una mezquita, el mihrab, que es un nicho semicircular, corresponde al ábside de una iglesia, 
£ indica igualmente la qiblah, es decir, la orientación ritual; pero esta orientación, dirigida hacia un 
centro que no es un punto definido de la superficie terrestre, varía, naturalmente, según los lugares. 
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rre en el caso de una cabaña, cuyo techo en forma de domo está sujetado por ur, 
poste que une la sumidad del techo con el suelo. También en de ciertos stúpa cuyo 
eje se sitúa en el interior, y a veces incluso se prolonga por lo alto más allá de [a 
cúpula. No es necesario que ese eje esté siempre materialmente presente; tampoco 
el seje del mundo» aparece físicamente en ningún lugar; y aquél es imagen de éste. 
Lo importante es que el centro del suelo de la edificación, es decir, el punto situa 
do directamente debajo de la sumidad de la cúpula, se identifique siempre con el 
«centro del mundo». Éste no es un «lugar» en el sentido topográfico y literal del tér. 
mino, sino en el sentido trascendente y primordial. Por tanto, puede atomar cuer- 
po» en cualquier «centro» regularmente establecido y consagrado. De ahí la nece 
sidad de los ritos que hacen de la construcción de un edificio una verdadera 
imitación de la formación del mundo.” El punto en cuetión es, pues, un verdade- 
ro ómphalos (nábhih prithivyáah) y en muchísimos casos, allí se ubica el altar o el 
hogar, según se trate de un templo o de una casa. El altar, por cierto, es en real; 
dad un hogar, e, inversamente, en una civilización tradicional, el hogar debe ser te- 
nido como un verdadero altar doméstico. Simbólicamente, en él se cumple la ma- 
nifestación de Agni. Á este respecto recordamos lo dicho acerca del nacimiento del 
Avatára en el centro de la caverna iniciática, porque es obvio que el significado es 
idéntico, siendo diferente sólo la aplicación. Cuando se abre un boquete en la cima 
del domo, por él se estuma el humo del hogar. Esto amén de tener una razón pu- 
ramente práctica, como pueden imaginar los modernos, tiene, al contrario, un sen- 
tido simbólico muy profundo, que examinaremos a continuación, marcando con 
mayor precisión el significado exacto de la sumidad del domo en los dos órdenes, 
«macrocósmico» y «microcósmico», 


"A veces, la cúpula misma puede no existir en la construcción sin que por ello se altere su sentido 
simbólico, Nos referimos al tipo tradicional de casa dispuesta en cuadrado en torno a un patio interior: 
la parte central está entonces a cielo abierto, pero, precisamente, la bóveda celeste misma desempena 
en este caso el papel de una cúpula natural. Digamos a este propósito, que hay cierta relación, en una 
forma tradicional dada, entre la disposición de la casa y la constitución de la familia; así, en la tradi- 
ción islámica, la disposición cuadrilátera de la casa (que normalmente debería estar enteramente ce: 
rrada hacia afuera, abriéndose las ventanas hacia el patio interior) está en relación con la limitación 
del número de esposas a cuatro como máximo, teniendo, entonces cada una de ellas por dominio pro- 
pio uno de los lados del cuadrilátero. 
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La cúpula y la rueda' 


00 Es sabido que la rueda generalmente constituye un símbolo del mundo: la cir- 
“cunferencia representa la manifestación, producida por la irradiación del centro. 
“Pasando de lo general a lo concreto, o sea, de la manifestación universal a deter- 
“minados ámbitos de la misma, la rueda también ofrece posibilidades simbólicas. 
Destaca entre ellas aquella en que se encuentran asociadas dos ruedas como co- 
“Hespondientes a partes diferentes del conjunto cósmico. Tal es el caso del símbolo 
del carro, especialmente presente en la tradición hindú. Ananda K. Coomaras- 
¡Wamy lo ha tratado en varias ocasiones, en concreto con motivo del chhatra y del 
h ¿ushnisha, en un artículo de The Poona Orientalist (número de abril de 1938), en el 
que nos inspiramos aquí. 

En virtud de ese simbolismo, la construcción de un carro es propiamente (al 
igual que la construcción arquitectónica de que hablábamos antes) la reproduc- 
- ción «artesanal» de un modelo cósmico. Huelga recordar, a este propósito, que los 
oficios poseen en una civilización tradicional un valor espiritual y un carácter ver- 
| daderamente «sagrado», y que por eso pueden servir normalmente de rsoporte» a 
una iniciación. Pues bien, entre las dos construcciones mencionadas se da un pun- 
tual paralelismo. Basta observar que el elemento fundamental del carro es el eje 
(absha, palabra idéntica a axis, wejer), que representa aquí el «eje del mundo» y 
- equivale así al pilar (skambha) central de un edificio, sobre el que «descansa» todo 
lo demás. Poco importa, como dijimos, que ese pilar esté materialmente presente 
3 o no. De igual modo, se dice en ciertos textos que el eje del carro cósmico es sola- 
7 mente un «soplo aislante» (vyána) que, ocupando el espacio intermedio (antar- 
 yaksha), mantiene el cielo y la tierra en sus «lugares» respectivos,* y que al tiempo 
h que los separa, los une también como un puente (sétu) posibilitando el paso de 
E 


A "Publicado en E. T., noviembre de 1938. 

a "A esto corresponde exactamente, en la tradición extremo-oriental, la comparación del cielo y de 
- la tierra con las dos planchas de un fuelle, El antariksha corresponde además, en la tradición hebrea, 
| al «firmamento en medio de las aguas» que separa las aguas inferiores de las superiores (Génesis l, 6); 
"la idea expresada en latín por palabra firmamentum corresponde por otra parte al carácter tadamanti- 


y ¿hos frecuentemente atribuido al reje del mundo», 
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uno a otro.* Las dos ruedas, situadas en los dos extremos del eje, representan er, 
tonces el cielo y la tierra; y el eje se extiende de la una a la otra, así como el pil: 
central se extiende del suelo al remate de la bóveda. Entre las dos ruedas, y sopor. 
tada por el eje, está la «caja» (Rosha) del carro, o carrocería, cuyo suelo correspoy, 
de también a la tierra, el armazón lateral al espacio intermedio, y el techo al cie. 
lo. Como el piso del carro cósmico es cuadrado o rectangular y el toldo en forrp:, 
de bóveda, topamos también aquí con la estructura arquitectónica estudiada «:. 
teriormente. 

Si se consideran las dos ruedas como representaciones del cielo y de la tierr:. 
podría quizás objetarse que, siendo ambas igualmente circulares, no se da la dife 
rencia de formas geométricas que habitualmente representan a uno y otra. Habra 
que responder que cambia el punto de vista, y que, la forma circular es tambié:, 
símbolo de las revoluciones cíclicas a que está sornetida toda manifestación, tanto 
«terrestre» como «celeste». Hay, con todo, un atisbo de diferencia entre ambas si se: 
concibe plana la rueda «terrestre» y la «celeste» como segmento de esfera, al estilo 
del domo.* Semejante concepción puede parecer forzada a primera vista; sin em- 
bargo, existe un objeto simbólico que une en sí la estructura de la rueda y la del 
domo. Este objeto, de indudable contenido «celeste,» es la sombrilla (chhatra), sus 
varillas son manifiestamente similares a los rayos de la rueda, y, como éstos se re- 
únen en el cubo, aquéllas se reúnen igualmente en una pieza central (Rárniká) que 
las soporta y que se describe como un «globo perforado»: el eje, es decir, el mango 
de la sombrilla, atraviesa esta pieza central, tal como el eje del carro penetra en el 
cubo de la rueda; y la prolongación de ese eje más allá del punto de encuentro de 
las varillas o de los rayos corresponde, además, a la del eje de un stúpa, en el caso 
en que el eje de ésta se eleva en forma de mástil por encima de la cumbre del 
domo. Por otra parte, es evidente que la sombrilla, a tenor de su uso, no es sino el 
equivalente «portátil», por decirlo de algún modo, de un techo abovedado. 

En virtud de su simbolismo «celeste», la sombrilla es una de las insignias de la 
realeza; es, incluso, hablando con propiedad, un emblema del Chakravarti o mo- 
narca universal.' Si se atribuye también a los soberanos ordinarios, es sólo en cuan: 
to representantes de aquél en sus respectivos reinos, participando así de su natu- 
raleza y de su función cósmica.” Por una estricta aplicación del sentido inverso de 
la analogía, la sombrilla, en su uso ordinario en el «mundo de abajo», es una pro 
tección contra la luz, mientras que, en cuanto imagen del cielo, sus varillas son, 


'Se encuentran aquí con meridiana claridad los dos significados complementarios del barzakh «le 
la tradición islámica. 

*Esta diferencia de forma es la que existe entre las dos partes, superior e inferior, del caparazón (e 
la tortuga, cuyo simbolismo equivalente hemos explicado ya. 

'Recordaremos, a este respecto, que la designación misma de Chakravarti atañe al simbolismo de 
la rueda. 

“ Hemos aludido anteriormente a la función cósmica reconocida al emperador por la tradición ex: 
tremo-oriental; es obvio que aquí se trata de lo mismo. Y, en conexión con lo que acabamos de deci 
sobre el sentido de la sombrilla, subrayaremos cómo en China el cumplimiento de los ritos que con!! 
guran el «culto del cielo» estaba reservado en exlusiva al emperador, 
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s el contrario, rayos de luz. En este sentido, claro está, hay que tomarla cuando 
atributo de realeza. Algo parecido sucede con el ushnisha, entendido en su sen- 
do primitivo de ttocado»: éste tiene comúnmente por función proteger contra el 
Aalor, pero, como simbolo del sol, representa lo que irradia el calor (la propia eti- 
“mología de la palabra ushnisha alberga este doble sentido). Es más, conforme a su 
dentido «solar» el ushnisha (que es propiamente un turbante y puede ser también 
“ina corona, lo que en el fondo es la misma cosa) constituye, al igual que la som- 
“brilla, una insignia de la realeza. Ambos están asociados al carácter de «gloria» in- 
herente a dicho rango, en vez de responder a una simple necesidad práctica, como 
“en el hombre ordinario. 

2 Por otra parte, mientras que el ushnisha" envuelve la cabeza, la sombrilla se 
identifica con la cabeza misma. En su correspondencia «microcósmica», en efecto, 
representa el cráneo y la cabellera. A propósito, en el simbolismo de las diversas 
adiciones, los cabellos representan muy a menudo rayos luminosos. En la anti- 
“gua iconografía búdica, el conjunto constituido por las huellas de pisadas, el altar 
9 el trono" y la sombrilla correspondientes respectivamente a la tierra, al espacio 
intermedio y al cielo, figura de modo completo el cuerpo cósmico del Mahápu- 
rusha u «hombre universal».” Asimismo, el domo, en casos como el del stúpa, es 
E mbién, en ciertos aspectos, una representación del cráneo humano.” Esta obser- 
vación reviste particular importancia ya que el hueco por el que pasa el eje, ya se 
trate del domo o de la sombilla, corresponde en el ser humano al Brahma-randh- 


“ra. Ya tendremos ocasión de tratar con mayor amplitud este punto. 


x 


e. 
A. 


5 


y 3 


; 7En la tradición islámica, el turbante, considerado como marca distintiva del sheiRh (sea en el or- 
¡den exotérico o en el esotérico) se designa corrientemente como táj el-Islám; es, pues, una corona (tá), 
, ¡que en este caso constituye un signo, no del poder temporal, como la de los reyes, sino de una autori- 
dad espiritual. Recordemos asimismo con motivo de la relación entre la corona y los rayos solares, el 
estrecho parentesco existente entre su simbolismo y el de los cuernos, del cual ya hemos hablado. 
"El trono, en cuanto asiento, es en cierto sentido equivalente a un altar, siendo éste el asiento de 
* Agni; el carro cósmico es también conducido por Agni, o por el sol, que tiene entonces por asiento la 
«caja» del carro. Por cuanto a la relación entre el «eje del mundo» y el antariksha, puede observarse ade- 
más que, cuando el altar o el hogar va situado debajo del vano central de la bóveda de un edificio, la 
«columna de humo» de Agni que se eleva y sale por dicho vano representa el seje del mundo». 

"Cabe también, a este respecto, referirse a la descripción del cuerpo «macrocósmico» de Vaishwá- 

| nara, en la cual el conjunto de las esferas luminosas celestes se asimila a la parte superior de la cabe- 
za, es decir, a la bóveda craneal (véase L'Homme et son devenir selon le Védánta, cap. XII). 
, ' Ananda K. Coomaraswamy nos señala que la misma observación se aplica a los «túmulos» prehis- 
.tóricos, cuya forma parece haber imitado a menudo intencionalmente la del cráneo. Como, por otra 
parte, el «túmulo» o el montículo es una imagen artificial de la montaña, habrá que atribuir a ésta el 
mismo significado, Es interesante advertir, a propósito, que Golgotha significa precisamente «cráneo», al 
' «igual que la palabra Calvarium que es su traducción latina. Según una leyenda que estuvo en vigor en 
la Edad Media, pero cuyo origen puede remontarse mucho más lejos, esa designación se referiría al crá- 
neo de Adán, quien habría sido enterrado en ese lugar (que. en un sentido esotérico, se identificaría 
con la montaña misma), y esto nos remite al tema del hombre universal». Ese cráneo es el figurado a 
- menudo al pie de la cruz; y sabido es que ésta constituye otra representación del weje del mundo». 


XL] 


La puerta estrecha' 


En su estudio sobre el simbolismo del domo, Ananda K. Coomaraswamy se- 
ñalaba un punto particularmente digno de atención en lo que concierne a la re- 
presentación tradicional de los rayos solares y su relación con el veje del mundo»: 
en la tradición védica, el sol está siempre en el centro del universo y no en su pun- 
to más alto, aunque, desde un punto cualquiera, parezca situado en la «punta del 
árbol».* Cosa ésta fácil de comprender si se considera el universo bajo el símbolo 
de la rueda, pues entonces el sol se encuentra en el centro de ésta y las vicisitudes 
existenciales en su circunferencia. Desde cualquier punto de esta última, el «eje del 
mundo» es a la vez un radio del círculo y un rayo de sol, y pasa geométricamente 
a través del sol para prolongarse más allá del centro y completar el diámetro. 

Pero esto no es todo: el «eje del mundo» es también un rrayo solar» cuya pro- 
longación no admite ninguna representación geométrica. Se trata aquí de la fór- 
mula según la cual el sol se describe como dotado de siete rayos; seis de ellos 
opuestos dos a dos, forman el trivid vajra, esto es, la cruz de tres dimensiones; los 
que corresponden al cenit y al nadir coinciden con nuestro weje del mundo» 
(skambha), mientras que los que corresponden al norte y al sur, al este y al oeste, 
determinan la extensión de un «mundo» (loka) figurado por un plano horizontal. 
En cuanto al «séptimo rayo», que pasa a través del sol, pero en otro sentido que el 
antes indicado, para conducir a los mundos suprasolares (considerados como el 
dominio de la sinmortalidad»),, corresponde propiamente al centro y, por consi- 
guiente, no puede ser representado sino por la intersección misma de los brazos de 
la cruz de tres dimensiones.* Su prolongación allende el sol no es representable en 


"Publicado en É. T.. diciembre de 1938. 

“Hemos indicado en otras oportunidades la representación del sol, en diferentes tradiciones, como 
el fruto del «árbol de vida». 

"Esta posición central y, por consiguiente, invariable del sol le da aquí el carácter de un verdadero 
«polo», a la vez que lo sitúa constantemente en el cenit con respecto a cualquier punto del universo. 

*Nótese que en las representaciones simbólicas del sol de siete rayos, en especial en antiguas mo- 
nedas indias, aunque esos rayos no estén todos trazados en disposición circular en torno al disco cen: 
tral, el «séptimo rayo» se distingue de los otros por una forma netamente diferente. 
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Mudo alguno, y esto responde precisamente a su carácter tincomunicable» e 
sinexpresable». Desde nuestro punto de vista, y desde el de todo ser situado en la 
“scircunferencia» del universo, ese rayo termina en el sol y se identifica en cierto 
modo con él en tanto que centro, pues nadie puede ver a través del disco solar por 
"A medio físico o psíquico alguno. Ese paso «allende el sol» (que es la «última muer- 
Cte y el paso a la «inmortalidad» verdadera) no es posible sino en el orden pura- 
mente espiritual. 
Veamos ahora qué relación guarda esto con otros símbolos ya explicados. 
“Merced a ese «séptimo rayo» el sol está directamente comunicado con el «corazón» 
"de todo ser particular. Es, pues, el «rayo solar» por excelencia, el sushumna merced 
al cual esa conexión se establece de modo constante e invariable.* Es asimismo el 
“sutrátmá que une los distintos estados del ser entre si y con su centro absoluto.* 
' Para quien ha retornado al centro de su propio ser, ese «séptimo rayo» coincide ne- 
cesariamente con el «eje del mundo», y para él «el sol se levanta siempre en el ce- 
“nit y se pone en el nadir».” Así, aunque el reje del mundo» no sea actualmente ese 
“aséptimo rayo» para un ser cualquiera situado en tal o cual punto particular de la 
“circunferencia, virtualmente sí lo es, en el sentido de que tiene la posibilidad de 
“identificarse con él por medio de ese retorno al centro, sea cual fuere el estado de 
existencia en que ese retorno se efectúe. Podría decirse también que ese «séptimo 
rayo» es el único tejen verdaderamente inmutable, el único que, desde el punto de 
vista universal, merece de veras ese nombre. Asimismo, todo «eje» particular, rela- 
tivo a una situación contingente, no es realmente «eje» sino en virtud de esa posibi- 
lidad de identificación con él. 
AN Esto es, en definitiva, lo que da toda su significación a cualquier representa- 
ción simbólicamente localizada del «eje del mundo», por ejemplo, aquella que he- 


) 
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mos considerado antes en la estructura de los edificios construidos según reglas 
“tradicionales, y en especial de aquellos que están coronados por un techo en for- 
ma de cúpula, pues precisamente a este tema de la cúpula o el domo debemos vol- 
ver ahora, 

El eje, ya esté figurado materialmente en forma de árbol o de pilar central, ya 
. esté representado por la llama ascendente y la «columna de humo» de Agni en el 
caso en que el centro del edificio está ocupado por el altar o el hogar," siempre ter- 
mina exactamente en la cima del domo; a veces, según lo hemos indicado ya, lo 
atraviesa y se prolonga más allá en forma de mástil, o, por citar un símbolo equi- 


- Valente, como el mango de la sombrilla. La cima del domo se identifica con el 
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"Véase L'Homme et son devenir selon le Védánta, cap. XX. 

19 6 A esto se refiere, en la tradición islámica, uno de los sentidos de la palabra es-sirr, literalmente «el 
secreto», que designa lo más intimo de un ser, y a la vez su relación directa con el «centro» supremo, en 
razón de ese carácter de «incomunicabilidad» al que acabamos de aludir. 

" Chhádogya-Upanishad, Prapáthaka 3”, Khanda 8”, shruti 1o. 

| * En el caso, ya señalado, de una habitación dispuesta en torno a un patio interior a cielo abierto 
e. (y sin recibir otra luz que la de ese lado interno), el centro del patio está ocupado a veces por una fuen- 
te; ésta representa entonces la «fuente de vida», que mana del pie del rárbol del medio» (aunque, como 
es lógico, el árbol pueda no estar materialmente presente). 
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cubo de la rueda celeste del «carro cósmico»; y, como hemos visto que el centro de 
esta rueda está ocupado por el sol, resulta que el paso del eje por ese punto repre- 
senta el consabido paso «allende el Sol» y a través de él. Lo mismo ocurre cuando, 
ausente materialmente el eje, el domo está perforado con un vano circular (por el 
que escapa, en el caso recién mencionado, el humo del hogar situado debajo): ese 
vano es una representación del disco solar en cuanto «ojo del mundo», y por él se 
efectúa la salida del «cosmos», según lo hemos explicado en los estudios dedicados 
al simbolismo de la cueva.” De todos modos, por ese orificio central, y sólo por él, 
puede el ser acceder al Brahma-loka, que es un ámbito esencialmente «rextracós- 
mico». Es asimismo la «puerta estrecha» que, en el simbolismo evangélico, da 
acceso al «reino de Dios».” 

No resulta costoso descubrir la correspondencia «microcósmica» de esta «puer- 
ta solar» sobremanera si se recuerda la similitud del domo con el cráneo humano, 
anteriormente sugerida. La cumbre del domo es la «coronilla» de la cabeza, es de- 
cir, el punto donde termina la «arteria coronal» sutil o sushumná, que está en la 
prolongación directa del rayo solar llamado igualmente sushumná, y que no es en 
realidad, al menos virtualmente, sino su porción axial «vintrahumana», por decirlo 
de algún modo. Este punto es el orificio llamado Brahma-randhra, por el cual es- 
capa el espíritu del ser en vías de liberación, cuando se han roto los vínculos que 
lo unían al compuesto corpóreo y psíquico humano (en tanto que jivátma).” Es 
obvio que esta vía está exclusivamente reservada al caso del ser «cognoscente» 
(vidwán), para quien el «eje» se ha identificado efectivamente con el «séptimo rayo», 
y que desde entonces está presto para salir definitivamente del «cosmos», pasando 
«allende el sol». 


"Entre los indios de América del Norte, que parecen haber conservado más elementos tradiciona 
les perfectamente reconocibles de lo que generalmente se cree, los diferentes «mundos» se representan 
a menudo como una serie de cuevas superpuestas, y los seres pasan de uno a otro subiendo a lo largo 
de un árbol central. Lógicamente, nuestro mundo es una de esas cuevas, con el cielo por bóveda. 

“A este respecto, parece oportuno mencionar las descripciones del dévá-yána, del cual el Brahma 
Loka es el punto de llegada rallende el sol» (véase L'Homme et son devenir selon le Védánta, cap. XXI). 

"En el simbolismo del tiro con arco, el centro del blanco tiene idéntico significado. No insistimos 
aquí sobre este asunto, recordaremos sólo que la flecha es también un símbolo saxialo y además una de 
las figuras más frecuentes del «rayo solar». En ciertos casos, se ata un hilo a la flecha, junto con la cual! 
atravesará el blanco. Esto evoca la figura evangélica del «ojo de la aguja», y el símbolo del hilo (sútra) 
se encuentra también en el término sútrátma. 

” Recuérdese el rito de trepanación póstuma, cuya existencia se ha constatado en muchas sepultu 
ras prehistóricas, y que incluso ha pervivido en épocas más recientes entre ciertos pueblos. Por otra pat 
te, en la tradición cristiana, la tonsura de los sacerdotes, cuya forma es también la del disco solar y lá 


_del «ojo» de la cúpula, se refiere manifiestamente al mismo simbolismo ritual, 


XLIII 


El octógono” 


Retormnemos el tema del simbolismo, común a la mayoría de las tradiciones, de 
los edificios constituidos por una base de sección cuadrada coronada por un 
domo, o por una cúpula más o menos semiestérica. Las formas cuadradas o cúbi- 
cas se refieren a la tierra, y las formas circulares o esféricas al cielo, cuyo significa- 
do es obvio. La tierra y el cielo no designan allí únicamente los dos polos entre los 
cuales se produce toda la manifestación (tal y como sucede en la Gran Triada ex- 
tremo-oriental) sino que comprenden también (en paralelo con el Tri bhuvana hin- 
dú) los aspectos de dicha manifestación más próximos a los polos respectivos, O 
sea: el mundo terrestre y el mundo celeste. Hay un punto sobre el cual hemos te- 
nido oportunidad de insistir anteriormente, pero que merece tomarse en conside- 
“ración: corno el edificio constituye la plasmación de un «modelo cósmico», el con- 
junto de su estructura, si se redujera exclusivamente a esas dos partes, sería 
incompleto en el sentido de que, en la superposición de los «tres mundos», faltaría 


un elemento correspondiente al «mundo intermedio». De hecho, este elemento 


existe también, pues el domo o la bóveda circular no puede reposar directamente 
sobre la base cuadrada, y para permitir el paso de uno a otra hace falta una forma 
de transición que sea, en cierto modo, intermedia entre el cuadrado y el círculo, 
forma que generalmente es la del octógono. 

Esta forma octogonal está real y verdaderamente, desde el punto de vista geo- 
métrico, más próxima al círculo que al cuadrado, pues un polígono regular se 
acerca tanto más al círculo cuanto mayor es el número de sus lados. En electo, el 
círculo puede considerarse como el límite hacia el cual tiende un polígono regular 
cuando su número de lados crece indefinidamente; y se ve netamente aquí el ca- 
rácter del límite, entendido en sentido matemático: no es el último término de la 
serie que a él tiende, sino que está fuera de esa serie, pues, por grande que sea el 
número de lados de un polígono, éste nunca llegará a confundirse con el círculo, 
que es, por definición, distinto a los polígonos.” Por otra parte, cabe señalar que, en 


"Publicado en E. T., julio-agosto de 1949. 
“Véase Les Principes du calcul infinitésimal, cap. XI y XIII. 
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la serie de los polígonos obtenidos partiendo del cuadrado y duplicando cada vez 
el número de lados, el octógono es el primero.* Es, pues, el más simple de todos es- 
tos polígonos, y al mismo tiempo puede considerarse como representativo de toda 
esa serie. 

Desde el punto de vista del simbolismo cósmico en su aspecto espacial, la for- 
ma cuaternaria, es decir, la del cuadrado cuando se trata de polígonos, está, natu- 
ralmente, en relación con los cuatro puntos cardinales y sus correspondencias tra- 
dicionales diversas. Para obtener la forma octogonal, hay que considerar además, 
entre los cuatro puntos cardinales, los cuatro puntos intermedios,* que forman con 
aquéllos un conjunto de ocho direcciones, aquellas que diversas tradiciones desig- 
nan como tlos ocho vientos». A propósito de los «vientos»: en el ternario védico de 
las «deidades» que presiden los tres mundos, Agni, Váyu y Aditya, es Váyu, preci- 
samente a quien corresponde al mundo intermedio. A este respecto, en lo que con- 
cierne a las dos partes, inferior y superior, del edificio, que representan el mundo 
terrestre y el celeste, según habíamos explicado, cabe señalar que el hogar o el al- 
tar, situado normalmente en el centro de la base, corresponde evidentemente a 
Agni y que el «ojo» que se encuentra en la sumidad del domo figura la «puerta so- 
lar» y le corresponde a Aditya. Además, Váyu, en cuanto se identifica con el «háli- 
to vital», está manifiestamente en relación inmediata con el dominio psíquico o 
manifestación sutil, lo que justifica de modo aún más cabal esa correspondencia, 
tanto en el orden 1macrocósmico» como en el «microcósmico». 

En la construcción, la forma del octógono puede obtenerse de diferentes mo- 
dos. Suele hacerse por medio de ocho pilares que soportan la bóveda; encontra- 
mos un ejemplo en China en el caso del Ming-tang.* cuyo «techo redondo está so- 
portado por ocho columnas que reposan sobre una base cuadrada, como la tierra, 
pues, para realizar esta cuadratura del círculo, que va de la unidad celeste de la 
bóveda al cuadrado de los elementos terrestres, es menester pasar por el octógono, 
que se halla en relación con el mundo intermedio de las ocho direcciones, de las 
ocho puertas y de los ocho vientos». El simbolismo de las ocho puertas» mencio- 
nado en este texto, se explica por el hecho de que la puerta es esencialmente un 
lugar de paso, y representa como tal la transición de un estado a otro, especial- 
mente de un estado texterior» a otro «interior» (al menos en parte, ya que el dísti- 
co «exterior» / tinterior» es siempre parangonable al dístico «mundo terrestre» / 
«mundo celeste»), 


"O el segundo, si se cuenta el cuadrado mismo como primer término; pero, si se habla de la serie 
de los intermedios entre el cuadrado y el círculo como hacemos aquí, el octógono es el que está real- 
mente en primer término. 

*Cuando los puntos cardinales se ponen en correspondencia con los elementos corpóreos, los pun- 
tos intermedios corresponden a las cualidades sensibles: cálido y frío, seco y húmedo. 

"En Atenas la «torre de los vientos» era octogonal. Notemos, de paso, el carácter singular de la ex- 
presión «rosa de los vientos», que se emplea corrientemente sin prestarle atención: en el simbolismo ro- 
sacruz, Rosa Mundi y Rota Mundi eran expresiones equivalentes, y la Rosa Mundi se representaba pre- 
cisamente con ocho rayos, correspondientes a los elernentos y a las cualidades sensibles. 

“Véase La Grande Triade, cap. XVI, 

"Luc Benoist, Art du monde, pág. go. 
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En el cristianismo, la forma octogonal era la de los antiguos baptisterios, y pese 
al olvido o la negligencia del simbolismo desde la época del Renacimiento, consta 
todavia hoy en el cuenco de las fuentes bautismales.* lugar asimismo de paso o 
transición. En los primeros siglos, el baptisterio estaba situado fuera de la iglesia, y 
sólo podían entrar aquellos que habían recibido el bautismo. El hecho de que las 
fuentes hayan sido luego trasladadas al interior de la iglesia, aunque siempre cer- 
ca de la entrada, en nada cambia su significación. En cierto sentido, la iglesia está, 
con respecto al exterior, en una correspondencia que es como una imagen de la 
del mundo celeste con respecto al mundo terrestre, y el baptisterio, por el cual hay 
que pasar para ir de uno a otro, corresponde por eso mismo al mundo intermedio. 
Correspondencia que acentúa el carácter del rito que allí se celebra, a saber: una 
regeneración que se verifica en el dominio psíquico, es decir, en los elementos del 
ser que pertenecen por naturaleza a ese mundo intermedio.” 

Con respecto a las ocho direcciones, hemos descubierto una concordancia en- 
tre las diferentes formas tradicionales que, aunque cae fuera del tema, nos parece 
demasiado digna de atención para abstenernos de citarla: Luc Benoist señala”” que 
«en el Scívias de Santa Hildegarda, el trono divino que rodea los mundos está re- 
presentado por un círculo sostenido por ocho ángeles». Ahora bien, ese «trono que 
rodea el mundo» es fiel traducción de la expresión árabe El-Arsh El-Muhít. En la 
tradición islámica consta una representación idéntica en la que ese trono está 
igualmente sostenido por ocho ángeles (que, según lo hemos explicado en otro lu- 
gar,” corresponden a la vez a las ocho direcciones del espacio y a grupos de letras 
del alifato árabe). Hay que reconocer que tal «coincidencia» es ciertamente sor- 
prendente. Aquí, ya no se trata del mundo intermedio, a menos que pueda decit- 
se que la función de esos ángeles establece una conexión entre ese mundo y el ce- 
leste. De cualquier modo, a tenor del texto bíblico según el cual Dios «hace de los 
vientos sus mensajeros»? y habida cuenta de que los ángeles son literalmente los 
«mensajeros» divinos, ese simbolismo guarda al menos cierta afinidad con el pre- 
cedente. 


*Tbíd., pág. 65. 

> Al bendecir el agua, el sacerdote traza sobre la superficie, con su aliento, un signo con la forma de 
la letra griega psi, inicial de la palabra psyché, lo cual es muy significativo a ese respecto, pues, el in- 
flujo al cual el agua consagrada sirve de vehículo debe operar en el orden psíquico. Es palpable la co- 
nexión de ese rito con el «soplo vital» del que hablábamos poco antes. 

'* Op. cit, pág. 79. 

"¿Note sur l'angélologie de l'alphabet arabe», en E, T., agosto-septiembre de 1938. 

'* Salmo CIV, 4. 


XLIII 


La «piedra angular” 


El simbolismo de la «piedra angular», en la tradición cristiana, se basa en el si- 
guiente texto: «La piedra que los constructores habían rechazado se ha convertido 
en piedra angular», literalmente «en cabeza de ángulo» (caput anguli)* Lo extraño 
es que este simbolismo casi siempre se interpreta mal, a causa de una confusión 
muy frecuente entre esa «piedra angular» y la «piedra fundamental», a la cual se re- 
fiere este otro texto, más conocido aún: «Tú eres Pedro, y sobre esta piedra edifi- 
caré mi Iglesia, y las puertas del infierno no prevalecerán contra ella»? Tal confu- 
sión es extraña, decimos, porque desde el punto de vista cristiano equivale de 
hecho a confundir a san Pedro con Cristo, que es el expresamente designado como 
la «piedra angular», tal como enseña san Pablo, quien la distingue netamente de los 
«fundamentos» del edificio: «(sois) edificados sobre el fundamento de los apóstoles 
y profetas, siendo la principal piedra angular (surmmo angulare lapide) el mismo 
Cristo Jesús, en la cual todo el edificio, armónicamente trabado, se alza hasta ser 
templo santo en el Señor, en el cual también vosotros sois juntamente edificados 
(coedificamini) para ser morada de Dios en el Espíritu».* Si la confusión fuese mo- 
derna no causaría gran extrañeza, pero como se halla desde tiempos remotos en los 
que no es posible atribuirla pura y simplemente a ignorancia del simbolismo, nos 
vemos obligados preguntarnos si en realidad no se trataría más bien, en el origen, 
de una «sustitución» intencionada, explicable por el papel de san Pedro como «sus- 
tituto» o «wicario» de Cristo (vicarius, correspondiente en este sentido al árabe 
Rhalifah). De ser así, tal forma de «velar» el simbolismo de la «piedra angular» pa- 
recería indicar que creían ver en ella algo de misterioso. Se verá enseguida que tal 
suposición está lejos de ser injustificada.* Sea como fuere y ateniéndonos a la lógi- 


"Publicado en E. T., abril-mayo de 1940. 

“Salmo CXVIIL, 22; San Mateo XXI, 42; San Marcos XII, 10: San Lucas XX, 17. 

*San Mateo XVI, 18. 

* Carta a los Efesios Il, 20-22, 

"La «sustitución» pudo haber sido favorecida también, por la similitud fónica existente entre el 
nombre hebreo Kephas, que significa «piedra», y la palabra griega Rephaleé, icabeza»; pero no hay entre 
ambos vocablos otra relación, y el fundamento de un edificio no puede identificarse, evidentemente, 


j 
Py 
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ca, identificar las dos piedras es imposible si se examinan con detenimiento los 
textos citados. La «piedra fundamental» es aquella que se coloca primero, al co- 
menzar la construcción de un edificio (y por eso se la llama también «primera pie- 
dra»):* ¿cómo, pues, podría ser rechazada mientras dura la construcción? Para que 
esto pueda ocurrir, es necesario que la «piedra angular» sea tal que no pueda en- 
contrar aún su ubicación. En efecto, según veremos, no puede encontrarla más 
que al acabarse el edificio; entonces es cuando se convierte realmente en «cabeza 
de ángulo». 

En el artículo ya señalado,” Ananda Coomaraswamy destaca que la intención 
del texto de san Pablo es representar a Cristo como el único principio del cual de- 
pende todo el edificio de la Iglesia, y agrega que «el principio de una cosa no es ni 
una de sus partes entre las restantes ni la totalidad de sus partes, sino aquello en 
que reduce todas las partes a una unidad sin composición». La «piedra fundamen- 
tal» (foundation-stone) puede ser llamada adecuadamente «piedra de ángulo» (cor- 
ner-stone), como habitualmente se hace al estar situada en un ángulo o en una es- 
quina (corner) del edificio.* Pero no es única, pues el edificio tiene necesariamente 
cuatro ángulos. Si se quiere hablar de la «primera piedra», ésta no difiere en nada 
de las piedras basales de los demás ángulos, salvo por su situación.” No se distin- 
gue ni por su función ni por su forma, puesto que es uno de cuatro soportes igua- 
les entre sí. Podría decirse que una cualquiera de las cuatro corner-stones «reflejar 
en cierto modo el principio dominante del edificio, pero no podría de ninguna ma- 
nera ser considerada ese principio mismo.'” Ahora bien, si realmente se tratara de 
esto, ni siquiera podría hablarse lógicamente de la «piedra angular», pues, de he- 
cho, habría cuatro. Lógicamente estamos ante algo esencialmente diferente de la 
corner-stone entendida en el sentido corriente de «piedra fundamental», donde 
ambas tienen en común solamente el carácter de pertenecer al mismo simbolismo 
«arquitectónico». 


con su 1cabeza», es decir, con su cumbre, lo que equivaldría a invertir el edificio por completo, Por otra 
parte, cabría preguntarse también si esa «rinversión» no tiene alguna correspondencia simbólica con la 
crucifixión de san Pedro, cabeza abajo. 

“Esta piedra debe situarse en el ángulo nordeste del edificio. Cabe distinguir, en el simbolismo de 
san Pedro, varios aspectos o funciones a las cuales corresponden «situaciones» diferentes, pues, en cuan- 
to janitor, su lugar está en occidente, donde se encuentra la entrada de toda iglesia orientada regular- 
mente. Es más, san Pedro y san Pablo son también considerados las dos «columnas» de la Iglesia, y lle- 
van entonces como atributos uno las llaves y el otro la espada, en la actitud de dos dwárapálas. 

"Eckstein, en la revista Speculum, enero de 1939. 

"En este estudio nos veremos obligados a referirnos a menudo a los términos «técnicos» ingleses, 
porque, pertenecientes primitivamente al lenguaje de la antigua masonería operativa, han sido conser- 
vados en su mayoría en los rituales de la Royal Arch Masonry y de los grados accesorios vinculados con 
ella, rituales de los que no existe equivalente en nuestra lengua: y se verá que algunos de esos términos 
son de traducción muy difícil. 

Según el ritual operativo, esta «primera piedra» es, ya lo hemos dicho, la del ángulo nordeste. Las 
piedras de los otros ángulos se colocan posterior y sucesivamente según el sentido del curso aparente 
del sol, es decir, en este orden: sudeste, suroeste, noroeste, 

“Esta «reflexión» está evidentemente relacionada de modo directo con la sustitución mencionada 
antes, 
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Acabamos de aludir a la forma de la «piedra angular», y en efecto constituye 
un punto particularmente importante, porque esta piedra tiene una forma especial 
y única, que la diferencia de todas las demás. No sólo no puede encontrar su lu- 
gar en el curso de la construcción, sino que ni los albañiles conocen cuál es su des- 
tino; si lo supieran, es evidente que no la rechazarían y la reservarían hasta el final. 
Pero se preguntan «¿qué hacemos con esta piedra?»; al no dar con respuesta satis- 
factoria, deciden, creyéndola inutilizable, rarrojarla entre los escombros» (to heave 
it over among the rubbish).” El destino de esa piedra sólo puede ser comprendido 
por otra categoría de constructores, que en ese estadio no intervienen aún: son los 
que han pasado «de la escuadra al compás» (en esta expresión se encierran las for- 
mas geométricas susceptible de ser trazadas por esos instrumentos, es decir, la for- 
ma cuadrada y la circular, que general simbolizan, como sabemos, la tierra y el cie- 
lo). La forma cuadrada corresponde a la base del edificio, y la circular a su parte 
superior, que en este caso, debe estar constituida por un domo o una bóveda.” En 
efecto, la «piedra angular» es real y verdaderamente una «clave de bóveda» (Reys- 
tone). A. Coomaraswamy dice, con razón, que, para precisar el sentido genuino de 
la expresión «se ha convertido en la cabeza del ángulo» (is become the head of the 
corner), habría que traducir is become the Reystone of the arch. Esa piedra tanto 
por su forma como por su ubicación, es única en todo el edificio. No puede ser de 
otra manera si ha de simbolizar el principio del que depende todo. Quizá cause 
asombro que esta representación del principio se sitúe en la construcción en últi- 
mo lugar; ahora bien, la cosa se aclara si se considera que todo el entramado de 
la construcción está ordenado a ella (san Pablo lo expresa diciendo que «en ella todo 
el edificio se alza hasta ser templo santo en el Señor»), y en ella encuentra final- 
mente su unidad. Hay aquí también una aplicación de la analogía, ya explicada 
por nosotros en otras oportunidades, entre el «primero» y el «último» o el «princi- 
pio» y el «fin»: la construcción es figura de la manifestación, en la cual el Principio 
aparece como cumplimiento último. Precisamente en virtud de dicha analogía la 
«primera piedra» o «piedra fundamental» puede considerarse como un «reflejo» de 
la «última piedra», que es la verdadera «piedra angular». 

El equívoco contenido en una expresión tal como corner-stone estriba en de- 
finitiva en las diversas acepciones del término «ángulo». Coomaraswamy señala 
que, en diferentes lenguas, las palabras que significan «ángulo» están a veces en re- 
lación con otras que significan «cabeza» y «extremidad». En griego, Rephalé, «cabe- 
za» y, en arquitectura, «capitel» (capitulum, diminutivo de caput), no puede apli- 
carse sino a lo más alto. Pero akros (sánscrito agra) puede indicar un extremo en 
cualquier dimensión, es decir, en el caso de un edificio, esta palabra designa ora lo 
más alto, ora cualquiera de los cuatro ángulos o esquinas (la palabra correspon: 


"La expresión To heave over es bastante singular, y al parecer inusitada en ese sentido en ingles 
moderno. Podría significar «levantar» o relevar», pero, según el resto de la frase citada, es claro que 5€ 
aplica aquí el hecho de «arrojar» la piedra rechazada. 

“Esta distinción es, en otros términos, la de la Square Masonry y la Arch Masonry, que, por sus Tes 
pectivas relaciones con la «tierra» y el «cielo», o con las partes del edificio que las representan, están pues 
tas aquí en correspondencia con los «pequeños misteriosa y los «grandes misterios» respectivamente. 
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diente en francés, coins, está etimológicamente emparentada con el griego gónia, 
Be. ángulo»). Más importante, desde el punto de vista de los textos relativos a la «pie- 
día angular» en la tradición judeocristiana, es la consideración de la palabra he- 
brea que significa «ángulo»: esa palabra es pinnab, y se encuentra en las expresio- 
nes eben pinnah, «piedra angular, y rosh pinnah, «cabeza de ángulo». Es 
significativo que, en sentido figurado, la misma palabra se emplea para significar 
3 «jefes: una expresión que designa a los «jefes del pueblo» (pinnót ha-am) está lite- 
-—ralmente traducida en la Vulgata por anguli populorum.” Un «jefe» o rcaudillo» es 
- etimológicamente el «cabeza» (caput), y pinnah se relaciona, por su raíz, con pné, 
E. - que significa «faz». La estrecha relación entre las ideas de «cabeza» y de «faz, es evi- 
dente; además, el término «faz» pertenece a un simbolismo muy difundido, que 
merecería estudio aparte.* En conexión con todo esto está también la idea de 


«punta» (que se encuentra en el sánscrito agra, el griego ákros, el latín acer y acies), 
Ya hemos hablado del simbolismo de las puntas con motivo de las armas y los 
| cuernos,” y hemos visto cómo atañe a la idea de extremidad, y más en concreto a 
la de extremidad superior, es decir, al punto más elevado o sumidad. Todas estas 
8 relaciones vienen a confirmar lo dicho acerca de la ubicación de la «piedra angu- 
lar» en la cumbre del edificio: aun si hay otras «piedras angulares» en el sentido 
0 más general de la expresión,'* sólo aquélla es en realidad «/a piedra angular» por 
A antonomasia. 

2 Encontramos otros matices interesantes en las distintas acepciones de la pala- 
bra árabe para esquina: rukn;' esta palabra, al designar los extremos de una cosa, 
es decir, sus partes más retiradas y, Por consiguiente, más escondidas (recondita et 
- abscondita, podría decirse en latín), toma a veces un sentido de «secreto» o «miste- 
rio». Su plural arkán cabe parangonarlo con el latín arcanum, que tiene idéntico 
- sentido, y sorprendente semejanza. Al menos, el uso del término «arcano» en len- 
guaje de los hermetistas denota la influencia directa de esa palabra árabe.” Ade- 
- más, rukn significa también «base» o «fundamento», lo que nos reconduce a la cor- 


ner-stone entendida corno la «piedra fundamental». En la terminología alquímica, 


3 
de, i 

: 2] Samuel XIV, 38; la versión griega de los Setenta emplea igualmente aquí la palabra gónia. 

| *Véase A. M. Hocart, Les Castes, págs. 151-54, acerca de la expresión «caras de la tierra» empleada 
- €n las islas Fiji para designar a los jetes. — La palabra griega Karai servía, en los primeros siglos del cris- 
+ tianismo, para designar las cinco «caras» o rcabezas» de la Iglesia, es decir, los cinco patriarcados prin- 
- Cipales, cuyas iniciales reunidas formaban precisamente esa palabra: Constantinopla, Alejandría, Roma, 
y Antioquía, Jerusalén. 

*Cabe advertir que la palabra inglesa corner es evidentemente un derivado de corne Ífrancés, 
- *cuerno»], 

1 En este sentido, las cuatro piedras angulares no existen solamente en la base, sino también en un 
Nivel cualquiera de la construcción. Esas piedras poseen una forma común, rectilinea y rectangular (es 
- decir, talladas on the square, pues la palabra square tiene la doble acepción de «escuadra» y de «cua- 
' drado»), contrariamente a lo que ocurre con Reystone de sentido unívoco. 

| " Rukn, en castellano dio lugar a «rincón» (N de los T.) 

+” Podría resultar de interés investigar si puede existir un parentesco etimológico real entre la pala- 
, A bra árabe y la latina, incluso en el uso antiguo de esta última (por ejemplo, en la disciplina arcani de 


- Jos cristianos de los primeros tiempos), o si se trata sólo de una «convergencia» producida ulteriormen- 
te, entre los hermetistas medievales. 
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el-arbán, cuando esta voz se emplea sin precisar más, son los cuatro elementos, es 
decir, las «bases» elementales del universo, en clara similitud con las piedras basa. 
les de los cuatro ángulos de un edificio, pues sobre ellos se levanta en cierto modo 
todo el mundo corpóreo (representado también por el cuadrado).” Henos una vez 
más ante al simbolismo que nos ocupa. En efecto, amén de esos cuatro arkán o 
elementos «básicos», hay un quinto rukn, el quinto elemento o «quintaesencias (es 
decir el éter, eLathin). Éste no se sitúa en el mismo «plano» que los otros, pues no 
es simplemente una base como ellos, sino el principio mismo de este mundo.” Está 
representado, pues, por el quinto «ángulo» del edificio, que es su cima. Á este 
«quinto», que es en realidad el «primero», le es propia la designación de ángulo su- 
prerno, de ángulo por excelencia o «ángulo de los ángulos» (rukn el-arkán), porque 
en él la multiplicidad de los demás ángulos se reduce a la unidad. Puede obser- 
varse aún que la figura geométrica resultante de esos cinco ángulos” es la de una 
pirámide de base cuadrangular: las aristas laterales de la pirámide emanan de su 
vértice como otros tantos rayos, del mismo modo los cuatro elementos ordinarios, 
que están representados por los extremos inferiores de esas aristas, proceden del 
quinto y son producidos por él. También en el sentido de las aristas, que intencio- 
nalmente hemos parangonado a rayos por esta razón (y también en virtud del ca- 
rácter «solar» del punto de que parten, como dijimos a propósito del rojo» del 
domo), la «piedra angular» de la cumbre se «proyecta» en cada una de las «piedras 
fundamentales» de los cuatro ángulos de la base. Por último, en todo esto es pa- 
tente la correlación existente entre el simbolismo alquímico y el simbolismo ar- 
quitectónico, lo que se explica por su común carácter «cosmológico». Sobre este 
particular, hemos de volver con motivo de otras relaciones del mismo orden. 

La «piedra angular», tomada en su genuino sentido de piedra «cimera», se de- 
signa en inglés a la vez Reystone, capstone (que a veces se encuentra escrito tam- 
bién capestone), y copestone lo copingstone). El primero de estos términos es de 
fácil comprensión pues tiene exacta equivalencia en nuestra «clave de bóveda» (o 
«de arco», pues la palabra puede aplicarse en realidad a la dovela central de un arco 
a la piedra cimera de una bóveda). Los otros dos requieren explicación. En caps- 
tone, la palabra cap viene evidentemente del latín caput, «cabeza», que nos remite 
a la designación de esa piedra como la «cabeza del ángulo»; es, propiamente, la pie- 
dra que «acaba» o «corona» un edificio; y es también un capitel, el cual es, igual- 


“Esta asimilación de los elementos a los cuatro ángulos de un cuadrado está también en relación. 
naturalmente, con la correspondencia que existe entre esos elementos y los puntos cardinales, 

Estaria en el mismo plano (en su punto central) si este plano se tomara como representación de 
un estado de existencia completo; mas este no es el caso, pues el edificio total es una imagen del mun- 
do. — Observemos, a este respecto, que la proyección horizontal de la pirámide a que nos referiíamos 
más arriba está constituida por el cuadrado de la base con sus diagonales, y las aristas laterales se pro” 
yectan según las diagonales y el vértice en el punto de encuentro de estos elementos, o sea en el cen- 
tro mismo del cuadrado. 

0 En el sentido de «misterio», que hemos indicado, run elarkán equivale a sirr el-asrár represen: 
tado, según lo hemos explicado en otra opórtunidad, por el extremo superior de la letra alif como el 
alif simboliza el «eje del mundo», ésto, según se verá enseguida, corresponde a la posición de la Reys- 
tone. 
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mente, el icoronamiento» de una columna.” Acabamos de hablar de 1acabamien- 

tor y, emparentadas con ésta, las palabras 1ca pp y icabeza» o «cabecera» son, en efec- 
to, etimológicamente idénticas.” La capstone es, pues, la «cabeza» o «cabecera» de 
la «obra», y, en razón de su forma especial, cuya talla requiere conocimientos o ca- 
pacidades especiales es, es a su vez una «obra capital» u «obra maestra» (chef 
d'ceuvre), en el sentido gremial que tiene esta expresión;” por ella el edificio que- 
da completamente acabado, o, en otros términos, finalmente llevado a su 
«perfección».”* 

| En cuanto al término copestone, la palabra cope expresa la idea de «cubrir»; 
esto se explica, no sólo porque la parte superior del edificio es propiamente su «cu- 
bierta», sino también, y sobre todo, porque esa piedra se coloca de modo que cu- 
bra el vano de la sumidad, es decir, el «ojo» del domo o de la bóveda, del que ya 
hemos hablado.” Es, pues, el equivalente de un roof plate, según lo señala Coo- 
maraswamy, quien añade que esa piedra puede considerarse como la terminación 
superior o el capitel del «pilar axial» len sánscrito skambha, en griego stauros).”* Pi- 


y, “El término «coronamiento» ha de relacionarse aquí con el nombre de la «coronilla» en razón de 
la asimilación simbólica, que hemos señalado anteriormente, entre el «ojo» de la cúpula y el Brahma- 
randhra. Ya sabemos que la corona, como los cuernos, expresa esencialmente la idea de elevación. 
Cabe notar también a este respecto que el juramento del grado de Royal Arch contiene una alusión a 
la «coronilla» craneal (the crown of the skull), la cual sugiere una relación entre la apertura de ésta 
(como en los ritos de trepanación póstuma) y el acto de quitar (removing) la keystone. Por otro lado, 
las llamadas «penalidades» formuladas en los juramentos de los diferentes grados masónicos, así como 
los signos correspondientes, se refieren en realidad a los diversos centros sutiles del ser humano. 

p En el significado de la palabra racabar», o en la expresión equivalente illevar a cabo», la idea de 
-— tcabeza» está asociada a la de «fin», lo que responde tal cual a la situación de la «piedra angular», co- 
nocida a la vez como «piedra cimera» y como «última piedra» del edificio. Mencionaremos aún otro tér- 
mino de la familia de 1cabeza» o de utestas: se denomina icabecera» o rtestero» de una iglesia (en fran- 
cés chevet) a la extremidad oriental donde se encuentra el ábside, cuya forma semicircular corresponde, 
en el plano horizontal, a la cúpula en el alzado, según lo hemos explicado en otra ocasión. 

“La palabra «obra» se emplea a la vez en arquitectura y en alquimia, y se verá que no sin razón re- 
lacionamos ambas cosas: en arquitectura, la conclusión de la obra es la «piedra angular», y en alquimia 
la «piedra filosofal». 

En ciertos ritos masónicos, los grados que corresponden con mayor o menor exactitud a la parte 
po superior de la construcción que nos ocupa (decimos con mayor o menor exactitud porque a veces hay 
| en todo ello cierta confusión) se designan precisamente con el nombre de «grados de perfección». Por 
otra parte, el vocablo «exaltación», que designa el acceso al grado de Royal Arch, puede entenderse 
como una alusión a la posición elevada de la keystone. 

Para la colocación de esta piedra, se encuentra la expresión to bring forth the copestone, cuyo 
sentido es también bastante oscuro a primera vista: to bring forth significa literalmente «producir» (en 
el sentido etimológico del latin producere) o «poner al dia». Como la piedra ha sido retirada anterior- 
mente, durante la construcción, no puede tratarse del día de la conclusión de la obra, de su «produc- 
ción» en el sentido de una «confección»; pero, como ha sido arrojada «entre los escombros», se trata de 
volver a sacarla a luz, para colocarla en lugar visible, en la sumidad del edificio, de modo que se con- 
vierta en «cabeza del ángulo». Asi, to bring forth se opone aquí a to heave over. 

* Stauros significa también «cruz», y sabido es que, en el simbolismo cristiano, la cruz constituye el 
weje del mundo». Coomaraswamy vincula ese término con el sánscrito sthávara, «firme» o «estable», lo 
que, en efecto, conviene a un pilar y, además, concuerda exactamente con el significado de restabili- 
dad dado a la reunión de los nombres de las dos columnas del templo de Salomón. 
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lar que, como ya hemos explicado, puede no estar materialmente presente en la 
estructura del edificio, pero no por eso deja de ser su parte esencial, sobre la que 
«descansa» todo el conjunto. El carácter cimero del «pilar axial», presente de modo 
solamente «ideal», está indicado de modo particularmente notable en los casos en 
que la «clave de bóveda» desciende en forma de «pechina» hacia el interior del edi- 
ficio, sin estar visiblemente sostenida por nada en su parte inferior.” Toda la cons- 
trucción tiene su fundamento en este pilar, y todas sus diversas partes vienen fi- 
nalmente a unificarse en su «cima», que es la sumidad de este mismo pilar y la 
«clave de bóveda» o la «cabeza del ángulo».” 

La interpretación real de la «piedra angular» como «piedra cimera» parece que 
fue muy conocida en la Edad Media, según lo muestra palpablemente una ilus- 
tración del Speculum Humanae Salvationis que reproducimos aquí” (fig. 14). Este 
libro gozó al parecer de amplia difusión, pues existen aún varios centenares de ma- 
nuscritos. En la ilustración se ve a dos albañiles que tienen en una mano una pa- 
leta y sostienen con la otra la piedra que se disponen a colocar en la cima de un 
edificio (al parecer la torre de una iglesia, cuyo chapitel debe ir rematado por esa 
piedra), lo que no deja duda alguna en cuanto a su significación. Cabe señalar, con 
respecto a esta figura, que la piedra, en cuanto «clave de bóveda» o en cualquier 
otra función semejante, según la estructura del edificio que ha de «coronar», debi- 
do a su forma ha de ser colocada desde arriba (de no ser así, correría el riesgo de 
caer en el interior del edificio). Así simboliza en cierto modo la «piedra descendi- 
da del cielo», expresión perfectamente aplicable a Cristo,” que a su vez evoca la 
piedra del Grial (el lapsit exillis de Wolfram von Eschenbach, que puede interpre- 
tarse como lapis ex coelis).*" Aún hay otro punto importante que señalar: Erwin Pa- 
nofski ha destacado cómo esa ilustración muestra la piedra con el aspecto de un 
objeto en forma de diamante (lo que la vincula también con la piedra del Grial, ya 
que ésta también es poliédrica). Esta cuestión merece un examen más minucioso, 
pues, aunque no es el caso más general, se vincula con aspectos del complejo sim- 


7 La cima del «pilar axial», que corresponde, según lo hemos dicho, a la punta superior del alifen 
el simbolismo de las letras árabes. Recordemos asimismo a propósito de los términos Reystone y «clave 
de bóveda», que el simbolo de la «claves o illave» tiene igualmente significado raxial». 

 Coomaraswamy recuerda la identidad simbólica entre el techo (en particular abovedado) y la 
sombrilla. Nostros añadimos que el simbolo chino del «Gran Extremo» (Tai-ki) designa literalmente una 
«cumbrera» o una «cubiertan: es, propiamente, la sumidad del «techo del mundo». 

9 Manuscrito de Munich, columna 146, folio 35 (Lutz y Perdrizet, Il, lámina 64): la fotografía nos la 
ha proporcionado A. K. Coomaraswamy. Ha sido reproducida en el Art Bulletin, XVII, pág. 450 y fig. 
20, por Erwin Panofski, quien considera esa ilustración como la más próxima al prototipo y, a ese res- 
pecto, habla del lapis in caput anguli como de una Rkeystone. Se podría decir también, de acuerdo con 
nuestras precedentes explicaciones, que esa figura representa the bringing forth of the copestone, 

1 A este respecto, podría establecerse un parentesco entre la «piedra descendida del cielo» y el «pan 
caido del cielo», pues existen relaciones simbólicas importantes entre la piedra y el pan. Pero esto es- 
capa a los límites del tema actual. En todos los casos el descenso del cielo» representa, naturalmente, 
el avatarana. 

"Véase también la piedra simbólica de la Estoile Internelle de la que ha hablado L. Charbonneau- 
Lassay y que, como la esmeralda de Grial, es una piedra poliédrica. Esa piedra, en la copa donde va 
colocada, corresponde exactamente al «alhaja en el loto» (mani padmé) del budismo maháyánico. 
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bolismo de la «piedra angular» distintos de los que hasta ahora hemos estudiado, y 
no menos interesantes para destacar sus vínculos con el conjunto del simbolismo 
tradicional. 


d 


any 


i 


Fig. 14 


Antes de abordarlo hay que aclarar una cuestión secundaria: acabamos de de- 
cir que la «piedra cimera» puede no ser una «clave de bóveda» en todos los Casos, 
y. en efecto, sólo lo es cuando la construcción va rematada en cúpula. En los de- 
más casos, por ejemplo el de un edificio coronado por un techo en punta o en for- 
ma de tienda, no deja de haber una «última piedra» que desempeña el mismo pa- 
pel que la «clave de bóveda» y, por consiguiente, desde el punto de vista simbólico, 
aunque no quepa designarla con ese nombre, le corresponde idéntico significado. 
Lo mismo puede decirse del caso especial del pyramidion, al cual hemos aludido 
ya en otra ocasión. Debe quedar bien claro que, en el simbolismo arquitectónico 
medieval, que se apoya en la tradición judeocristiana y en la construcción del 
templo de Salomón como su prototipo,” se constata que la «piedra angular» es 
una «clave de bóveda». Si la forma exacta del templo de Salomón es motivo de 
discusiones desde el punto de vista histórico, lo que si es seguro es que no tenía for- 
ma piramidal. Éstos hechos hay que tenerlos en cuenta en la interpretación de los 
textos bíblicos referentes a la «piedra angular».” El pyramidion, es decir, la piedra 


“Las ileyendas» del Compagnonnage, en todas sus ramas, dan fe de ello, así como las «supervi- 
vencias: propias de la antigua masonería operativa, que hemos considerado aqui. 

"Así, pues, no podría tratarse de ningún modo, como algunos pretenden, de una alusión a un in- 
cidente ocurrido durante la construcción de la «Gran Pirámide» y con motivo del cual ésta habría que- 
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que constituye la cumbre de la pirámide, no es en modo alguno una «clave de bó- 
veda». No por eso deja de ser el «coronamiento» del edificio, y cabe señalar que re- 
produce en pequeño su forma íntegra, Como si todo el conjunto de la estructura 
estuviera así sintetizado en esa piedra única. La expresión «cabeza de ángulo» en 
sentido literal, le es adecuada, así como el sentido figurado del nombre hebreo del 
«ángulo» para designar el «jefe» o cabeza», tanto más cuanto que la pirámide, par- 
tiendo de la multiplicidad de la base para culminar gradualmente en la unidad de 
la cúspide, se toma a menudo como el simbolo de una jerarquía. Por otra parte 
(conforme a lo explicado anteriormente acerca del vértice y de los cuatro ángulos 
de la base en conexión con el significado de la palabra árabe rukn) no está de más 
decir que la forma de la pirámide está implícita en toda estructura arquitectónica. 
El simbolismo «solar» de esta forma se halla aún más patente en el pyramidion, tal 
como lo muestran varios hallazgos arqueológicos citados por Coomaraswarny: el 
punto central o el vértice corresponde al sol, y las cuatro caras (cada una com- 
prendida entre dos «rayos» que delimitan el ámbito representado por ella) corres- 
ponden a otros tantos aspectos secundarios del sol, en relación con los cuatro pun- 
tos cardinales, hacia los cuales se orientan respectivamente las cuatro caras. Con 
todo, no es menos cierto que el pyramidion constituye un caso particular de «pie- 
dra angular» y sólo la representa en una forma tradicional especial: la de los anti- 
suos egipcios, Para responder al simbolismo judeocristiano de dicha piedra, que 
pertenece a otra forma tradicional distinta, le falta un carácter esencial, a saber: el 
de iclave de bóveda». 

Dicho esto, retomamos el punto de la «piedra angular» en forma de diamante. 
A. Coomaraswamy, en el artículo citado, parte de una observación sobre el térmi- 
no alemán Ecbstein, que significa tanto «piedra angular» como «diamante».** Re- 
cuerda después los sentidos simbólicos del vajra, que hemos considerado ya en di- 
versas ocasiones: la piedra o el metal considerado a la sazón más duro y brillante 
ha sido tomado, en diferentes tradiciones, como «símbolo de indestructibilidad, in- 
vulnerabilidad, estabilidad, luz e inmortalidad». Estas cualidades se atribuyen muy 
a menudo y en particular al diamante. La idea de «indestructibilidad» o de rindi- 
visibilidad» (estrechamente interrelacionadas y expresadas en sánscrito por la mis- 
ma palabra, akshara) son aplicables evidentemente a la piedra que representa el 
principio único del edificio (pues la unidad verdadera es indivisible por esencia). La 
de westabilidad», que en arquitectura se aplica propiamente a un pilar, conviene 
por igual a esa misma piedra considerada como el capitel del «pilar axial», que a 


dado inacabada. Es una hipótesis de por sí muy dudosa y una cuestión histórica probablemente inso- 
luble: estaría en contradicción directa con el simbolismo según el cual la piedra que había sido recha- 
zada ocupa a la postre su lugar como «cabeza del ángulo», 

Stoudt, Consider the lilies, how they grow, a propósito de un motivo ornamental en forma de dia- 
mante, explicado por escritos en los que se habla de Cristo como del Eckstein. —— El doble sentido de 
la palabra se explica, verosímilmente, desde el punto de vista etimológico, por el hecho de que puede 
entenderse como «piedra de ángulo» y como «piedra angulosa», esto es, poliédrica. Mas esta explicación 
nada quita, por supuesto, al valor de la relación simbólica indicada por la reunión de ambos significa: 
dos en la misma palabra. 
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su vez simboliza el seje del mundo». Éste, descrito por Platón como un «eje de dia- 
mante», es también un «pilar de luz» (como símbolo de Agni y como «rayo solar»). 
Con mayor razón, esta última cualidad se aplica (teminentemente») a su «corona- 
miento», que representa la fuente de la que emana en cuanto rayo luminoso.” En 
el simbolismo hindú y budista, todo cuanto tiene un significado «central» o raxial» 
está generalmente asimilado al diamante (por ejemplo, en expresiones como vajrá- 
sana, «trono de diamante»). Es fácil captar que todas estas asociaciones forman 
parte de una tradición que puede llamarse verdaderamente universal. 

Es más, el diamante es la «piedra preciosa» por excelencia. «Piedra preciosa» 
que es también un símbolo de Cristo, que se identifica así a su otro símbolo, la 
«piedra angular»; o, si se prefiere, ambos símbolos están reunidos en uno. Podría 
decirse entonces que esa piedra, en cuanto representa una «perfección» o un «cum:- 
plimiento»,'* es, en el lenguaje de la tradición hindú, un chintámani. que la alqui- 
mia de Occidente equivale a la «piedra filosofal».' Es significativo a este respecto 
que los hermetistas cristianos hablen a menudo de Cristo como la verdadera «pie- 
dra filosofal» no menos que como la «piedra angular». Nos lleva esto a lo que an- 
tes decíamos, a propósito de los dos sentidos de la expresión árabe rukn el-arbán, 
sobre la correspondencia existente entre el simbolismo arquitectónico y el alquí- 
mico. Para finalizar este largo e incompleto capítulo (dado que el tema es casi ina- 
gotable) permítasenos una observación de alcance muy general: dicha corresponden- 
cia no es, en el fondo, sino un caso particular de la que igualmente se da, aunque 
de un modo quizá no siempre tan manifiesto, entre todas las ciencias y todas las 
artes tradicionales, porque a la larga todas ellas son otras tantas expresiones y apli- 
caciones de las únicas verdades primordiales y universales. 


"El diamante no tallado tiene naturalmente ocho ángulos, y el cipo sacrificial (yúpa) debe ser ta- 
llado sen ocho ángulos» (ashtashri) para acomodarse al vajra (que se entiende aquí a la vez en su otro 
sentido de rayo»), La voz páli attansa, literalmente, «de ocho ángulos», significa a la vez «diamante» y 
cipo». 

'Desde el punto de vista «arquitectónico», es la «perfección» de la realización del plan del arqui- 
tecto; desde el punto de vista alquímico, es la «perfección» o fin último de la «Gran Obra»; hay exacta 
correspondencia entre uno y otro. 

“El diamante entre las piedras y el oro entre los metales son lo más precioso, y tienen además un 
carácter «buminoso» y «solar». Pero el diamante, al igual que la «¿piedra filosofal», a la cual se asimila 
aquí, se considera como más precioso aún que el oro. 

“El simbolismo de la «piedra angular» se encuentra expresamente mencionado, por ejemplo, en di- 
versos pasajes de las obras herméticas de Robert Fludd, citados por A. E. Waite, The Secret Tradition in 
Freemasonry, págs. 27-28. Por otra parte, debe señalarse que estos textos contienen esa confusión con 
la «piedra fundamental» de que hablábamos al principio. Lo que el autor que los cita dice por su cuen- 
ta acerca de la «piedra angular» en varios lugares del mismo libro tampoco es muy adecuado para es- 
clarecer la cuestión, contribuyendo así a mantener la confusión indicada. 


XLIV 


«Lapsit exillis»' 


Al abordar el simbolismo de la «piedra angular», hemos mencionado inciden- 
talmente el «/apsit exilliss de Wolfran von Eschenbach. Es interesante profundicar 
en ello a causa de las múltiples ramificaciones a que da lugar. Aunque extraña, 
esa expresión enigmática puede encerrar más de un significado: reproduce, por un 
lado, una suerte de contracción fonética de lapis lapsus ex ccelis, «la piedra caída 
de los cielos»; por otro, esa piedra, en razón de su origen, está como «exiliada» en 
la morada terrestre de donde, según diversas tradiciones concernientes a ella o a 
sus equivalentes, ha de regresar finalmente a los cielos.* Respecto al simbolismo del 
Grial, importa señalar que, si bien es descrito habitualmente como un vaso, tam- 
bién lo es a veces como una piedra; tal es el caso de Wolfram von Eschenbach. Y 
puede ser al mismo tiempo ambas cosas, pues se dice que el vaso había sido talla- 
do de una piedra preciosa que, habiéndose desprendido de la frente de Lucifer en 
su caída, es igualmente «caida de los cielos». 

Algo que parece aumentar aún la complejidad del simbolismo, pero en realidad 
puede dar la «clave» de ciertas conexiones, es lo siguiente: según hemos explicado ya 
en otro lugar, si el Grial o Graal es un vaso (grasale), es también un libro (gradale o 
graduale). En determinadas versiones de la leyenda es no precisamente un libro pro- 
piamente dicho, sino una inscripción realizada en la copa por un ángel o por el mis- 


'Publicado en É. T., agosto de 1946. 

* A, E. Waite, en su obra The Holy Grail, aporta las variantes lapis exilis y lapis exillix, pues parece 
que la ortografía difiere según los manuscritos, Señala también que, según el Rosarium Philosophorum, 
donde se citan a este respecto palabras de Arnaldo de Villanueva, lapis exilis era entre los alquimistas 
una de los nombres de la «piedra filosofal», lo cual, naturalmente, hay que vincularlo con las conside- 
raciones formuladas al final del estudio precedente. 

' Lapis exilii o lapis exsulis, según las interpretaciones sugeridas por Waite como posibles a este res- 
pecto, 

*No creemos que haya de tenerse muy en cuenta la palabra latina exilis tomada literalmente en el 
sentido de «delgado» o rtenuer, a no ser que quiera asociársele cierta idea de «sutilidads. 

*Sobre el simbolismo del Grial, véase Le Roi du Monde, cap. V. — Recordemos asimismo el sím- 
bolo de la Estoile Internelle, en el que la copa y la gema se encuentran reunidas, aun siendo en este 
caso distintas una de otra. 
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mo Cristo, Curiosamente, inscripciones de origen no humano» aparecen también 
en ciertas circunstancias en el lapsit exillis/* Éste era, pues, una «piedra parlante», o, 
si se prefiere, una «piedra oracular», pues si una piedra puede «hablar» emitiendo so- 
nidos, también puede hacerlo (como el caparazón de tortuga en la tradición extre- 
mo-oriental) valiéndose de los caracteres o figuras impresos en su superficie. Tam- 
bién la tradición bíblica menciona una «copa oracular», la de José que en nuestro 
caso podría considerarse, al menos, como una de las formas del Grial. Curiosamen- 
te se dice que otro José, José de Arimatea, llegó a ser poseedor o guardián del Grial 
y lo llevó de Oriente a Bretaña. Es sorprendente que nunca se haya prestado aten- 
ción, al parecer, a estas «coincidencias», harto significativas sin embargo. 

Volviendo al lapsit exillis, señalaremos que algunos lo han relacionado con la 
Lia Fail o «piedra del destino». En efecto, era ésta también una «piedra parlante» y, 
además, podía ser en cierto modo una «piedra venida de los cielos», ya que, según 
la leyenda irlandesa, los Tuatha de Danann la habrían traído consigo de su pri- 
mera morada, a la cual se le atribuye un carácter «celeste» o al menos «paradisía- 
co». Sabido es que esa Lia Fail era la piedra de consagración de los antiguos reyes 
de Irlanda, y posteriormente de los de Inglaterra, tras ser llevada por Eduardo l, se- 
gún la opinión más comúnmente aceptada, a la abadía de Westminster. Lo curio- 
so del asunto es que, esa misma piedra ha sido identificada con la que Jacob con- 
sagró en Betel.” Esto no es todo: la piedra de Jacob, según la tradición hebrea, 
habría sido también la que siguió a los israelitas por el desierto y de donde mana- 
ba el agua que ellos bebían.'” piedra que, según la interpretación de san Pablo, era 
tipo de Cristo.” Habría pasado a ser después la piedra shethiyah o fundamental» 
colocada en el templo de Jerusalén bajo el arca de la alianza,” marcando simbóli- 


“Como en la «piedra negras de Urga, que debía de ser, al igual que todas las «piedras negras» de to- 
das las tradiciones, un aerolito, es decir, una «piedra caída del cielo» (véase Le Roi du Monde, cap. l. 

Génesis XLIV, s. 

"La icopa oracular» es en cierto modo el prototipo de los «espejos mágicos», y a este respecto de- 
bemos formular una observación importante: la interpretación puramente «mágica», que reduce los 
simbolos a un simple carácter «adivinatorio» o «talismático», según los casos, señala determinada etapa 
en el proceso de degradación de esos símbolos, o más bien de la manera de comprenderlos, etapa, por 
lo demás, menos avanzada —ya que pese a todo se refiere aún a una ciencia tradicional — que la des- 
viación enteramente profana que no les atribuye sino un valor puramente «estético». Sólo bajo esa in- 
terpretación «mágica. ciertos símbolos pueden ser conservados y transmitidos, en estado de supervi- 
vencias «folklóricas», Acerca de la «copa adivinatoria», señalemos aún que la visión de todas las copas 
como presentes, si se la entiende en su verdadero sentido (el único al cual pueda adjudicarse la sinfa- 
libilidad» de que se trata expresamente en el caso de José), está en relación manifiesta con el simbolis- 
mo del «tercer ojo», y por lo tanto también con el de la piedra caída de la frente de Lucifer, donde ocu- 
paba el lugar de aquél. Por lo demás, también a causa de su caída perdió el hombre su atercer ojo», es 
decir, el «sentido de la eternidad», que el Grial restituye a quienes logran conquistarlo. 

"Véase Le Roi du Monde, cap. IX. 

'* Exodo XVII, 5. — La pócima vertida por esta piedra debe relacionarse con el alimento del Graal 
considerado como «copa de la abundancia». 

"1 Corintios X, 4. — Adviértase la relación existente entre la unción de la piedra por Jacob, la de 
los reyes en el momento de su consagración, y el carácter de Cristo o el Mesías, que es, propiamente, 
el «Ungido» por excelencia. 

En el simbolismo de las Sephiroth, esta spiedra fundamental» corresponde a Jesod. La «piedra an- 
gular», sobre la cual volveremos enseguida, corresponde a Kether. 
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camente así el «centro del mundo», paralelo al Omphalos délfico.” Puesto que es- 
tas semejanzas son evidentemente simbólicas, se puede afirmar con seguridad que 
se trata siempre de una misma y única piedra. 

No obstante, debe subrayarse en lo que concierne al simbolismo «arquitecto: 
nico», que la piedra fundamental no debe confundirse de ningún modo con la 
«piedra angular», puesto que ésta es el coronamiento del edificio, mientras que 
aquélla se sitúa en el centro de su base.* Y como ocupa el centro, difiere asimis- 
mo de la «piedra de fundación» en el sentido ordinario del término, la cual ocupa 
uno de los ángulos de la base. Hemos dicho que las piedras basales de los cuatro 
ángulos eran como un reflejo y una participación de la genuina «piedra angular 
o «piedra cimera». También puede hablarse de reflejo, pero se trata de una rela- 
ción más estrecha que en el caso precedente, pues la «piedra cimera» y la «piedra 
Sindamental» están situadas sobre la misma vertical, de modo que la segunda 
viene a ser la proyección horizontal de la primera sobre el plano de la base.” La 
«piedra fundamental» sintetiza en sí, aun permaneciendo en el mismo plano que 
las piedras de los cuatro ángulos, los aspectos parciales representados por éstas 
(este carácter parcial queda de manifiesto en la oblicuidad de las rectas que las 
unen a la cumbre del edificio). De hecho, la «piedra fundamental» del centro y la 
«piedra angular» son respectivamente la base y la cúspide del pilar axial, ora se en- 
cuentre éste materialmente presente, ora tenga una existencia sólo «ideal». En este 
último caso, la spiedra fundamental» puede ser una piedra de hogar o de altar 
(que en principio es la misma cosa), y corresponde en cierto modo al «corazón» 
del edificio. 

Hemos dicho que la «piedra angular» representa la «piedra descendida del cie- 
lo», y hemos visto ahora que el /apsit exillis es, en puridad, la «piedra caída del cie- 
lo». En ella resuena la «piedra rechazada por los constructores», sí $e COMPAra, des- 
de el prisma cósmico, a esos constructores con los Ángeles o los Dévas.” Ahora 
bien, como no todo «descenso» es forzosamente una «caída»,” cabe establecer cier- 
ta diferencia entre ambas expresiones. La idea de «caída» nunca podría aplicarse a 


"Yéase Le Roi du Monde, cap. IX. — El Ómphalos es, por otra parte, un «etilo», designación idén- 
tica a Bejth-El o «casa de Dios». 

“Como esta «piedra fundamental no es angular, su situación, al menos en este caso, no puede dar 
lugar a confusiones, y por eso no hemos necesitado hablar de ello con motivo de la «piedra angular». 

"Esto corresponde a lo que ya hemos indicado acerca de la proyección horizontal de la pirámide, 
cuyo vértice se proyecta en el punto de intersección de las diagonales del cuadrado de base, es decir. 
en el centro mismo de este cuadrado. En la masonería operativa, la ubicación de un edificio se deter- 
minaba, antes de emprender su construcción, por el llamado «método de los cinco puntos», consisten- 
te en fijar primero los cuatro ángulos donde debían colocarse las cuatro primeras piedras, y después el 
centro, es decir —ya que la base era normalmente cuadrada o rectangular— el punto de intersección 
de sus diagonales; las estacas que señalaban esos cinco puntos se llamaban landmarks, y sin duda éste 
es el sentido primero y originario de dicho término masónico. 

“Éstos deben considerarse como trabajando bajo la dirección de Vishwakarma, que es, según lo 
hemos explicado en otras ocasiones, lo mismo que el «gran arquitecto del universo» (véase en especial 
Le Régne de la quantité et les signes des temps, cap. 11D. 

“Obviamente esta observación se aplica ante todo al «descenso» del Avatára, aunque la presencia 
de éste en el mundo terrestre pueda ser también como un «exilio», si bien sólo según las apariencias. 


el 


> 


+ 
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a «piedra angular» cuando ésta ocupa su posición definitiva en la cima.”* Cabe ha- 
S Pp 


blar de «descenso» si el edificio forma parte de un conjunto simbólico más amplio 
(y habida cuenta de que dicha piedra sólo puede ser colocada desde el exterior). 


- Pero, cuando el edificio simboliza la totalidad, esa posición puede llamarse rceles- 


te», ya que la base y el techo corresponden respectivamente, en cuanto a su 1mo- 
delo cósmico», a la tierra y el cielo.” 

Añadimos, y con esta observación terminamos, que todo cuanto se sitúa sobre 
el eje, en diversos niveles, puede considerarse representación de las diferentes si- 
tuaciones de una sola y misma cosa; situaciones conexas su vez a diferentes con- 
diciones de un ser o de un mundo, según se adopte el prisma «microcósmico» o el 
«macrocósmico», A este respecto, baste indicar, con carácter de aplicación al ser 
humano, que las relaciones de la «piedra fundamental» del centro y la «piedra an- 


-gular» de la cúspide no dejan de presentar cierta conexión con lo que hemos di- 


cho en otro capitulo acerca de las «localizaciones» diferentes del lúz o núcleo de 
inmortalidad».*? 


Podría aplicarse sólo cuando, antes de ser puesta en su lugar, se considerara esa piedra en su es- 
tado de «rechazada», 

"Véase «El simbolismo de la cúpula», y también La Grande Triade, cap. XIV. 

“Véase Apergus sur l'initiation, cap. XLVIIL — Esta relación con el lúz es claramente sugerida por 
el parentesco existente con Betel y con el «tercer ojo» (véase sobre este punto Le Roi du Monde, cap. 
VID. 


XLV 
ELArkán' 


A las reflexiones sobre la «piedra angular», no será inútil añadir algunas preci- 
siones complementarias acerca de un punto especial: se trata de las indicaciones 
que hemos dado sobre el término árabe rukn, «ángulo» y sobre sus diferentes acep- 
ciones. Pretendemos ante todo señalar una concordancia muy curiosa que se en- 
cuentra en el antiguo simbolismo cristiano y que, una vez más, se aclara gracias a 
las conexiones que pueden establecerse con ciertos datos de otras tradiciones. Nos 
referimos al gammadion, o más bien, a los garmmadia, pues este símbolo se pre- 
senta en dos formas bien diferenciadas, aunque ambas generalmente comporten el 
mismo sentido. Debe su nombre a la semejanza que tienen los elementos de que 
consta (que son en realidad escuadras) con la letra griega gamma.” 


q 
1 


Pig. 15 


La primera forma de este símbolo (fig. 15), llamada también a veces «cruz de! 
Verbo», está constituida por cuatro escuadras con los vértices vueltos hacia el cen- 
tro. La cruz está formada por esas escuadras, o más exactamente, por el espacio va- 
cío que dejan entre sus lados paralelos, el cual representa en cierto modo las cua- 


'Publicado en E. T., septiembre el 1946. 

“Véase Le Symbolisme de la Croix, cap. X. — Como hemos señalado alli estos gammadia consti: 
tuyen las verdaderas «cruces gamadas», y sólo entre los modernos se ha aplicado esta designación a la 
svástika, lo que no puede sino ocasionar molestas confusiones entre dos símbolos completamente dife- 
rentes, y de significado distinto. 

'La razón es, sin duda, de acuerdo con el significado genérico del símbolo, que éste se considera 
como figuración del Verbo que se expresa mediante los cuatro evangelios, En esta interpretación, los 
evangelios deben considerarse como correspondientes a cuatro puntos de vista (puestos simbólicamen- 
te en relación con los «cuadrantes» del espacio), cuya reunión es necesaria para la expresión integra del 
Verbo, al igual que las cuatro escuadras que forman la cruz se unen por sus vértices. 
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a tro vías que parten del centro o se dirigen a él, según el sentido adoptado. Ahora 
bien, esta figura, pensada precisamente como la representación de una encrucija- 
da, es la forma primitiva del carácter chino hsing, que designa los cinco elemen- 
tos: se ven en él las cuatro regiones del espacio, correspondientes a los puntos car- 
- dinales y llamadas, efectivamente, tescuadras» (fang),' en torno a la región central, 


Y 


a la que corresponde el quinto elemento. Por otra parte, estos elementos, a pesar 
de la semejanza fónica,' no pueden identificarse con los de la tradición hindú y la 
-antigiedad occidental: así, para evitar toda confusión, es preferible, como algunos 
han propuesto, traducir hsing por «agentes naturales», porque propiamente son 
y «fuerzas» que actúan sobre el mundo corpóreo y no elementos constitutivos de esos 
cuerpos. No por ello deja de ser cierto, teniendo presentes sus respectivas corres- 
- pondencias espaciales, que los cinco hsing pueden considerarse como los arbán de 
este mundo, así como los elementos propiamente dichos también lo son desde 
Otro punto de vista, pero con una diferencia en cuanto al significado del elemento 
- central. En efecto, mientras que el éter (que no se sitúa en el plano de base donde 
- se encuentran los otros cuatro elementos) corresponde a la «piedra angular» (la de 
la cima = rukn elarkán), la atierra» de la tradición extremo-oriental corresponde a 
la «piedra fundamental» del centro, de la cual hemos hablado anteriormente.” 


E] 
+ 
Lo 


Pig. 16 


Los cinco arkán quedan más claros en la otra forma del gammadion (fig. 16). 
Las cuatro escuadras, formando los ángulos (arkán, en el sentido literal del térmi- 
no) de un cuadrado, rodean a una cruz trazada en el centro de éste. Los vértices 
de las escuadras están entonces vueltos hacia el exterior, en vez de estarlo hacia el 
Centro, corno en el caso precedente.” Se puede ver aqui la figura completa como la 
proyección horizontal de un edificio sobre su plano de base: las cuatro escuadras 
corresponden entonces a las piedras basales de los cuatro ángulos (que, en efecto, 
deben ser talladas «en escuadras), y la cruz a la «piedra angular» de la cúspide, que 


*La escuadra es esencialmente, en la tradición extremo-oriental, el instrumento empleado para 
«medir la tierra», Véase La Grande Triade, caps. XV y XVI. Es fácil advertir la relación existente entre 
esta figura y la del cuadrado dividido en nueve partes (ibid., cap XVI): basta, en efecto, para obtener 
éste, unir los vértices de las escuadras y trazar el perímetro para encuadrar la zona central. 

"Son: el agua al norte, el fuego al sur, la madera al este, el metal al oeste y la tierra en el centro. Se 
ve que hay tres denominaciones comunes a los elementos de otras tradiciones, pero que la tierra no tie- 
ne la misma correspondencia espacial. 

“El montículo elevado en el centro de una región corresponde efectivamente al altar o al hogar si- 
tuado en el punto central de un edificio. 

"Los vértices de las cuatro escuadras y el centro de la cruz, siendo los cuatro ángulos y el centro 
del cuadrado, respectivamente, corresponden a los cinco puntos» por los cuales se determina tradicio- 
nalmente la ubicación de un edificio. 


| 
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aun no estando en el mismo plano se proyecta en el centro de la base según la di- 
rección del eje vertical. La asimilación simbólica de Cristo con la «piedra angular» 
justifica aún más expresamente esta correspondencia. 

| En efecto. en el simbolismo cristiano, ambas formas de gammadion se consi- 

| deran representaciones de Cristo, simbolizado en la cruz, en medio de los cuatro 
evangelistas, presentes en las escuadras. El conjunto equivale, pues, a la conocida 
figuración de Cristo en medio de los cuatro animales de la visión de Ezequiel y del 
Apocalipsis que son los simbolos más corrientes de los evangelistas.” Asimilar a 
éstos con las piedras basales de los cuatro ángulos no contradice al hecho de que san 
Pedro sea expresamente designado como la «piedra de fundación» de la Iglesia. 
Basta ver en ello la expresión de dos puntos de vista diferentes, uno referido a la 

doctrina y otro a la constitución de la Iglesia. Ciertamente es irrefutable que, en lo 

que concierne a la doctrina cristiana, los evangelistas constituyen real y verdade- 


| ramente los fundamentos. 
¡ La tradición islámica posee también una composición idéntica, que compren- 
de el nombre del Profeta en el centro y el de los cuatro primeros Kholafá en los 


ángulos. Aquí, el Profeta, al aparecer como ruén elarkán, debe considerarse, del 
mismo modo que Cristo en la figuración precedente, situado en un nivel diferente 
al de la base y, por consiguiente, corresponde también en realidad a la «piedra 
angular». Si trasponemos aquí lo dicho sobre el cristianismo, este simbolismo es 
paralelo al que presenta a san Pedro como la «piedra de fundación», pues es evi- 
dente que san Pedro, según lo hemos dicho, es también el Khalifa, es decir, el 
«vicario» o «sustituto» de Cristo. Sólo que en este caso se tiene en cuenta una sola 
«piedra de fundación», es decir, de las cuatro piedras de base de los ángulos, la que 
está colocada en primer lugar, mientras que el símbolo islámico incluye las cuatro 
piedras basales. La razón de esta diferencia estriba en que los cuatro primeros ca- 
lifas tienen un papel preponderante desde el punto de vista de la «historia sagra- 
da», mientras que, en el cristianismo, los primeros sucesores de san Pedro no po- 
seen nada que los distinga de los demás sucesores. 

Añadamos aún que, en correspondencia con esos cinco arkán manifestados 
en el mundo terrestre y humano, la tradición islámica presenta asimismo cinco 
arkán celestes o angélicos, que son Jibril, Rufaíl, MiRail, Isráfil y Er-Rúh. Este últi- 
mo se identica con Metatron y se sitúa en un nivel superior a los otros cuatro, qué 
son como sus reflejos parciales en diversas funciones secundarias o específicas. En 
el mundo celeste, él es propiamente rukn el-arkán, aquel que ocupa, en el límite 
que separa el Khalg de El-Hagg, el único «lugar» por el que puede verificarse la sa- 
lida del cosmos. 


* Estos cuatro animales simbólicos corresponden también a los cuatro Mahárájas que, en las tradi: 
ciones hindú y tibetana, son los regentes de los puntos cardinales y de los «cuadrantes» del espacio. 

"La antigua tradición egipcia, según una disposición similar, representaba a Horus en medio de Sus 
cuatro hijos; por lo demás, en los primeros tiempos del cristianismo, Horus fue a menudo tomado eN 
Egipto como un simbolo de Cristo. 


AA A E 2 


¿08 


XALVI 


«Reunir lo disperso» ' 


En una de nuestras obras,' con motivo del Ming-tang y el Tien-ti Huei, traía- 
mos a colación una fórmula masónica según la cual la tarea de los maestros con- 
siste en «difundir la luz y reunir lo disperso». Nos ceñíamos entonces a la primera 


- parte de esta fórmula;? por lo que a la segunda se refiere, aunque pueda parecer 


más enigmática, alberga notorios paralelismos con el simbolismo tradicional, y eso 
es lo que ahora queremos exponer. 
Hay que remitirse en primer lugar a la tradición védica, más explícita que otras 


a este respecto. Según ella, «lo disperso» son los miembros del Purusha primordial, 


- que fue dividido en el primer sacrificio realizado al principio por los Déva, dando ori- 


- gen a todos los seres manifestados.* Es evidente que se trata de una descripción sim- 


- bólica del paso de la unidad a la multiplicidad, sin el cual, efectivamente, no podría 


¿E 
518 


haber manifestación alguna. Puede intuirse ya que la «reunión de lo disperso», o la 


reconstitución del Purusha tal como era tantes del comienzo», si cabe expresarse así, 
o sea, en el estado de no-manifestación, no es otra cosa que el retorno a la unidad 
primordial. Ese Purusha es idéntico a Prajápati, el «Señor de los seres producidos», 
todos ellos surgidos de él y por ende considerados en cierto sentido «progenie” suya. 
También es Vishwakarma, o sea, el «gran arquitecto del universo», y, en cuanto tal, 
él mismo realiza el sacrificio del cual es la víctima.* El hecho de que se diga que es 
sacrificado por los Déva no constituye en realidad ninguna diferencia, pues los Déva 
no son en suma sino las «potencias» que porta en sí mismo.” 


'Publicado en É. T., octubre-noviembre de 1946. 

*La Grande Triade, cap. XVI. 

'La divisa de la Tien-ti-Huei allí mencionada, es en efecto ésta: «Destruir la oscuridad» (tsing), res- 
tituir la luz (ming). 

“Véase Rig-Véda X, 90. 

La palabra sánscrita prajá es idéntica a la latina progenies. 

“En la concepción cristiana del sacrificio, Cristo es también al mismo tiempo la víctima y el sacer- 
dote por excelencia. 

“Comentando el pasaje del himno del Rig-Véda que hemos mencionado, en el que se dice que «por 
el sacrificio ofrecieron el sacrificio los Déva», Sáyana señala que los Déva son las formas del hálito 


 (prána-rúpa) de Prajápati. — Véase lo que hernos dicho acerca de los ángeles en «Monothéisme et An- 
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Hemos dicho ya, en diversas ocasiones, que todo sacrificio ritual debe consi- 
derarse una imagen de ese primer sacrificio cosmogónico. Es más, en todo sacrifi- 
cio, según ha señalado A. K. Coomaraswamy, «la víctima, como lo muestran con 
evidencia los Bráhmanas, es una representación del sacrificador, o, como lo ex- 
presan los textos, es el sacrificador mismo. A tenor de la ley universal según la cual 
la iniciación (dikshá) es una muerte y un renacimiento, «el iniciado es la oblación» 
(Taittiriva-Sámbita, VI, 1, 4, 5), «la víctima es sustancialmente el sacrificador mis- 
mo» (Ajtareya-Bráhmana, Il, 11).* Ahí radica el simbolismo masónico del grado de 
maestro, en el cual el iniciado se identifica, en efecto, con la víctima. Por otro lado, 
se ha insistido a menudo sobre las relaciones de la leyenda de Hiram con el mito 
de Osiris, de modo que, cuando se trata de «reunir lo disperso», puede pensarse in- 
mediatamente en Isis cuando reunia los miembros dispersos de Osiris, parango- 
nable a la dispersión de los miembros de Purusha o de Prajápati: dos versiones del 
mismo proceso cosmogónico en dos formas tradicionales diferentes. Es verdad 
que, en el caso de Osiris y en el de Hiram, no se trata ya de un sacrificio, al menos 
explícitamente, sino de un asesinato. Pero esto no introduce ningún cambio esen- 
cial; hay sólo variación de peepEvS sacrificio, desde el prisma «dévico», asesina- 
to, desde el prisma «asúrico».? Basta esta alusión, pues desarrollar. este punto nos 
alejaría en exceso del tema que nos ocupa. 

Del mismo modo, en la cábala hebrea, aunque no se trate ya propiamente de 
sacrificio ni de asesinato, antes de una especie de «desintegración» —cuyas conse- 
cuencias no dejan de ser las mismas—, la fragmentación del cuerpo del Adam 
Qadmon dio origen al universo con todos los seres que contiene, de modo que és- 
tos son como porciones de ese cuerpo, y la «reintegración» de los mismos a la uni- 
dad aparece corno la reconstitución del Adam Qadmon. Este es el «Hombre uni- 
versal», y Purusha, según uno de los sentidos del término, es también el «Hombre» 
por antonomasia. Pues bien, como el grado de maestro implica, virtualmente al 
menos, haber superado los «pequeños misterios», lo que hay que considerar en este 
caso es propiamente la reintegración al centro del estado humano. Y, dada la po- 
livalencia del simbolo a distintos niveles, en virtud de las correspondencias que 
existen entre éstos, - de modo que puede ser cifra tanto de un mundo determina- 
do, como del conjunto de la manifestación universal, la reintegración al restado 
primordial» o radámico» lleva implícita la reintegración total y final, aunque en re- 
alidad no sea aún sino una etapa en la vía que conduce a ésta. 


gélologie». Es claro que. en todo esto se lrata siempre de aspectos del Verbo Divino, con el cual en úl- 
tima instancia se identifica el «Hombre universal». 

*¡Átmayajna: Self-sacrifice», en Harvard Journal of Asiatic Studies, febrero de 1942. 

"Véase también, en los misterios griegos, el asesinato y descuartizamiento de Zagreus por los Tita- 
nes. Sabido es que éstos constituyen el equivalente de los Ásura en la tradición hindú. Quizá no sea 
inútil señalar que incluso el lenguaje corriente aplica el término «víctima» tanto en los casos de sacrifi- 
cio como en los de homicidio. 

“Del mismo modo, en el simbolismo alquímico hay correspondencia entre el proceso de la tobra 
al blanco» y el de la «obra al rojo», si bien el segundo reproduce en cierta medida al primero en un ni- 
vel superior. 
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En el estudio antes citado, A. Coomaraswamy dice que «lo esencial, en el sa- 
crificio, es en primer lugar dividir, y en segundo lugar reunir». Comporta, pues, dos 
fases complementarias, de «desintegración» y «reintegración», que constituyen el 
conjunto del proceso cósmico: el Purusha, «siendo uno, se hace muchos, y siendo 
muchos, torna a ser uno». La reconstitución del Purusha se opera simbólicamen- 
te, en particular, en la construcción del altar védico, que comprende en sus diver- 
sas partes una representación de todos los mundos." Y el sacrificio, para realizarse 
correctamente, exige una cooperación de todas las artes, lo que identifica al sacri- 
ticador con el propio Vishwakarma.” Por otra parte, toda acción ritual, es decir. 
toda acción normal y conforme al orden (rita), está dotada de cierto carácter 1sa- 
crificial» (según el sentido etimológico de este término: sacrum facere). Por ello, lo 
que es válido para el altar védico lo es también en parte para toda construcción 
edificada conforme a las reglas tradicionales, las cuales reproducen siempre un 
mismo «modelo cósmico», según lo hemos explicado en otras ocasiones.” Se ve que 
esto se encuentra en relación directa con un simbolismo «constructivo» como el de 
la masonería. Téngase en cuenta además que el constructor reúne efectivamente 
los materiales dispersos para formar un edificio. Si éste se hace como es debido, 
tendrá una unidad «orgánica» comparable a la de un ser viviente (desde el prisma 
«microcósmico») o a la de un mundo (desde el prisma «macrocósmico»). 

Digamos unas palabras, para concluir, acerca de un simbolismo de análogo 
contenido por mucho que las apariencias engañen. Hablamos de la composición 
de una palabra a partir de sus elementos literales tomados separadamente.'* Dara 
comprenderlo, hay que recordar que el verdadero nombre de un ser, desde el pun- 
to de vista tradicional, es expresión de su esencia misma. Recomponer dicho nom- 
bre es, pues, simbólicamente, lo mismo que recomponer ese ser. Sabemos también 
el papel que desempeñan las letras, en simbolismos como el de la cábala, en lo que 
concierne a la creación o la manifestación universal; podría decirse que ésta está 
formada por las letras separadas, que corresponden a la multiplicidad de los ele- 
mentos, y que reuniendo esas letras se llega su Principio, siempre y cuando se con- 
siga reconstruir el nombre del Principio de modo efectivo.” Desde este punto de 
vista, «reunir lo disperso» es lo mismo que «recobrar la palabra perdida», pues en 
realidad, y en su sentido más profundo, esa «palabra perdida» no es sino el verda- 
dero nombre del «gran arquitecto del universo». 


"Véase «Janua coeli». 

"Véase A. K. Coomaraswamy, Hinduism and Buddhism, pág. 26. 

“Los ritos de fundación de un edificio incluyen generalmente un sacrificio o una oblación en el 
sentido estricto de estos términos. Inclusive en Occidente, cierta forma de oblación se ha mantenido 
hasta nuestros días cuando la colocación de la primera piedra se cumple según los ritos masónicos. 

*En el ritual masónico esto corresponde al modo de comunicación de las «palabras sagradas», 

Mientras se permanece en la multiplicidad de la manifestación, sólo es posible «deletrear» el nom- 
bre del Principio discerniendo el reflejo de sus atributos en las criaturas, donde no se expresan sino de 
modo fragmentario y disperso. El masón que no ha llegado.al grado de maestro es aún incapaz de «reu- 
nir lo disperso», y por eso «sólo sabe deletrear». 


XLVII 


El blanco y el negro" 


Con frecuencia se interpreta mal, o no se comprende del todo, el símbolo ma- 
sónico del «pavimento adoquinado» (tessellated pavement). Éste está formado por 
adoquines blancos y negros, dispuestos exactamente de la misma manera que las 
casillas del tablero de ajedrez o de damas. Digamos de paso que el simbolismo es 
evidentemente el mismo en ambos casos, pues, según lo hemos advertido en va- 
rias ocasiones, los juegos originariamente no eran simples distracciones profanas 
corno en la actualidad. El ajedrez, con todo, y pese a tal degradación, ha conser- 
vado vestigins de ese carácter «sagrado», 

En el sentido más inmediato, la yuxtaposición del blanco y del negro repre- 
senta, lógicamente, la luz y las tinieblas, el día y la noche, y. por consiguiente, to- 
dos los pares de opuestos o de complementarios (apenas es preciso recordar que 
lo que es oposición en cierto nivel se hace complementariedad en otro, de modo 
que un mismo simbolismo es igualmente aplicable a uno y otro). Estamos, pues, 
ante el equivalente exacto del símbolo extremo-oriental del yin-yang.* Inclusive 
puede observarse que la interpenetración e inseparabilidad de los dos aspectos, yin 
y yang (tal es el simbolismo de la línea sinuosa que los une y separa) está presen- 
te igualmente en la disposición en damero de los adoquines de ambos colores. 
Cualquier otra disposición, por ejemplo la de bandas rectilíneas alternativamente 
blancas y negras, no lograría reproducir con tanta claridad esa idea, y podría ha- 
cer pensar en una pura y simple yuxtaposición. 

Sería inútil repetir a este respecto todas las consideraciones que ya hemos ex- 
puesto en otros lugares acerca del yin-yang. Recordaremos sólo que no hay que 
ver en este simbolismo, ni en el reconocimiento de las dualidades cósmicas ex- 


'Publicado en E. T., junio de 1947. 

“Véase La Grande Triade, cap. IV. — Hemos tenido ocasión de leer un artículo en el que el autor 
refería la parte blanca al yin y la negra al yang, cuando lo cierto es lo contrario, y pretendía apoyar esa 
opinión errónea en experiencias tradiestésicas». ¿Qué ha de concluirse, sino que, en tal caso, el resul 
tado obtenido se debe pura y simplemente al influjo de las ideas preconcebidas del experimentador? 

'Esta última disposición, con todo, ha sido empleada también en ciertos casos; sabido es que se en: 
contraba en el Beaucéant de los templarios, cuyo significado era el mismo. 
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presadas por él, «dualismo» de ningún tipo, pues si tales dualidades existen real 


- y verdaderamente, sus términos no dejan por eso de derivarse de la unidad de 


un mismo principio (el Tai-Ki de la tradición extremo-oriental). Es éste, en efec- 
to, uno de los puntos más importantes, porque más que ningún otro da lugar a 
falsas interpretaciones. Los hay que hablan de «dualismo» con motivo del yin- 
yang, probablemente por incomprensión, o tal vez con intenciones de carácter 
más o menos sospechoso. En cualquier caso, por lo que se refiere al «pavimento 
adoquinado», tal interpretación es la que suelen adoptar los adversarios de la 
masonería para acusarla de «maniqueísmo».* Seguramente, es muy posible que 
ciertos «dualistas» contaminaran así este simbolismo con el fin de integrarlo en 
sus propias doctrinas, al igual que alteraron los símbolos que expresan una uni- 
dad y una inmutabilidad inconcebibles para ellos. En realidad no son más que 
desviaciones heterodoxas que no afectan en absoluto al simbolismo en sí, y, 
cuando se adopta el punto de vista propiamente iniciático, no son tales desvia- 
ciones lo que cabe considerar.' 

Esto supuesto, hay además otro significado más profundo que el visto hasta 
ahora. Lo suscita el doble sentido del color negro, que hemos explicado en otras 
oportunidades. Acabamos de considerar solamente su sentido inferior y cosmo- 
lógico; pero se impone considerar también su sentido superior y metafísico. En 
la tradición hindú tenemos un ejemplo muy claro, a saber: cuando el iniciando 
debe sentarse sobre una piel de pelos negros y blancos, que simbolizan respecti- 
vamente lo no-manifestado y lo manifestado.” El hecho de que se trate de un rito 
esencialmente iniciático justifica de sobra el pretendido nexo con el caso del «pa- 
vimento adoquinado» y le confiere idéntico significado, por mucho que en la ac- 
tualidad haya caído por completo en el olvido. Se trata, pues, de un simbolismo 
equivalente al de Árjuna, el «blanco», y Krishna, el «negro», que constituyen, en 
el ser, lo mortal y lo inmortal, el «yo» y el «Sí-mismo»;” y, puesto que éstos dos son 
también los «dos pájaros inseparablemente unidos» de los que se habla en las 


*Tales personas, si fueran lógicas, deberían abstenerse con el mayor cuidado, en virtud de lo que 
deciamos más arriba, de jugar al ajedrez para no correr el riesgo de caer bajo la misma acusación. ¿No 
es suficiente esta simple observación para mostrar la completa inanidad de sus argumentos? 

“Recordemos lo dicho en otro lugar sobre el asunto de la «inversión de los símbolos», en concreto 
la observación que entonces formulábamos sobre el carácter verdaderamente diabólico que presenta la 
atribución al simbolismo ortodoxo, y en particular al de las organizaciones iniciáticas, de la interpreta- 
ción al revés que es en realidad lo propio de la «contrainiciación:» (Le Régne de la quantité et les signes 
des temps, cap. XXX). 

* Shatapata-Bráhmana, MI, 2, 1, 5-7. — En otro nivel, estos dos colores representan también el cielo 
y la tierra, pero ha de atenderse a que, en razón de la correspondencia de éstos con lo no-manifiesto 
y lo manifestado, el negro se refiere al cielo y el blanco a la tierra, de modo que las relaciones existen- 
tes en el caso del yin-yang se encuentran invertidas. He ahí una aplicación del sentido inverso de la 
analogía. El iniciado debe tocar el punto de ensamblaje de los pelos negros con los blancos, uniendo 
así los principios complementarios de los que él va a nacer como «hijo del cielo y de la tierra» (véase 
La Grande Triade, cap. 1X), 

Este simbolismo es también el de los Dioscuros. La relación de éstos con los dos hemisferios o las 
dos mitades del «huevo del mundo» nos conduce otra vez la consideración del cielo y de la tierra a la 
que nos hemos referido en la nota anterior (véase La Grande Triade, cap. V). 
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Upanishads, ello evoca además otro símbolo, el del águila bicéfala blanca y ne- 
gra que figura en ciertos altos grados masónicos. He ahí un nuevo ejemplo que, 
como tantos otros, pone de manifiesto el carácter universal del lenguaje simbó- 
lico. 


XLVIII 


Piedra negra y piedra cúbica' 


Ha habido ocasiones en las que nos hemos visto obligados a denunciar las dis- 
tintas fantasías lingúísticas a que ha dado lugar el nombre de Cibeles, carentes de 
fundamento y fruto de la imaginación calenturienta de algunos.* No es nuestra in- 


- tención volver a hacerlo aquí. Queremos analizar tan sólo ciertas conexiones con 


visos de acierto aunque igualmente injustificadas. Así, hemos visto enunciada re- 
cientemente la suposición de que Cibeles «parece tomar su nombre» del árabe qub- 
bah, porque aquélla «era adorada en las grutas» a causa de su carácter «ctónico». 
Esta pretendida etimología tiene dos defectos, uno solo de los cuales bastaría para 
descartarla: en primer lugar, como otra de la que hablaremos enseguida, sólo tie- 
ne en cuenta las dos primeras consonantes de la raíz del nombre de Cibeles, cuan- 
do consta de tres, y es obvio que esa tercera letra es tan digna de tenerse en cuen- 
ta como las otras dos. La hipótesis reposa además sobre un puro y simple 
contrasentido, pues qubbah no ha significado nunca «bóveda, sala abovedada, 
cripta», como cree el autor de la hipótesis, Designa una cúpula o un domo, cuyo 
simbolismo, precisamente, es «celeste» y no «terrestre», y por lo tanto diametral- 
mente opuesto al carácter atribuido a Cibeles o a la «Gran Madre». Como lo hemos 
explicado en otros estudios, la cúpula corona un edificio de base cuadrada, y por 
ende, generalmente cúbica. Esta parte cuadrada o cúbica es la que en el conjunto 
resultante tiene un simbolismo «sterrestre», lo que nos obliga a examinar otra hipóte- 
sis muy extendida sobre el origen del nombre de Cibeles, y más ceñida al epígrafe. 

Se ha querido derivar Kybelé de kybos, y esto, aunque no cae en el contrasen- 
tido que acabamos de señalar, persiste en el defecto de tomar en consideración 
sólo las dos primeras de las tres letras que constituyen la raíz de Kybelé, lo que la 
hace igualmente inviable desde el punto de vista puramente lingúístico.* Si se quie- 


"Publicado en E. T.. diciembre de 1947. 

“No nos referiremos, pues, a la asimilación de Cibeles a una «cavale» [ryeguas], ni a la relación que 
ha querido establecerse con el término «caballería», así como tampoco a otra, no menos imaginaria, 
con la rcábala». 

'Es incluso muy dudoso, pese a una sinonimia exacta y a una similitud fonética parcial, que 
pueda haber verdadero parentesco lingúístico entre el griego Kybos y el árabe Kaab en razón de la 
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re ver entre ambos términos sólo cierta similitud fónica con cierto valor desde el 
punto de vista simbólico, como sucede a menudo, eso es otro cantar, Ántes de con- 
tinuar, digamos ya que, en realidad, el nombre de Cibeles no es de origen griego, 
y que su verdadera etimología no es ni enigmática ni dudosa. Está emparentada 
con el hebreo gebal, árabe jabal, «montaña». La diferencia de la primera conso- 
nante no es óbice alguno, pues el intercambio entre g y Res una modificación se- 
cundaria de la que pueden darse numerosos ejemplos.* De modo que Cibeles es 
propiamente la «diosa de la montaña» y, conviene subrayarlo, su nombre viene a 
ser, por tanto, el exacto equivalente del de Párvati en la tradición hindú. 

Tal significado del nombre de Cibeles encaja bien con la «piedra negra» que 
era su símbolo. En efecto, esa piedra era de forma cónica y. como todos los «beti- 
los» de la misma forma, debe considerarse una imagen esquemática de la monta- 
ña en cuanto símbolo «axial». Por otra parte, siendo las «piedras sagradas» aeroli- 
tos, su origen celeste sugiere que el carácter «ctónico» al que aludíamos al 
comienzo corresponde sólo a uno de los aspectos de Cibeles. El eje representado 
por la montaña no es «terrestre», sino que comunica el cielo con la tierra. Es más, 
simbólicamente, por dicho eje han de verificarse la caída de la «piedra negra» a la 
tierra y su vuelta final al cielo.” No se trata, por supuesto, de negar que Cibeles 
haya sido asimilada a menudo a la «Madre Tierra», sino sólo de indicar que pose- 
ía asimismo otros aspectos. Por otro lado, es muy posible que el olvido parcial o 
total de estos últimos, a raíz de un predominio otorgado al aspecto «terrestre», haya 
dado origen a ciertas confusiones, en particular la de asimilar la «piedra negra» a 
la «piedra cúbica», que son en realidad dos símbolos muy diferentes.” 


presencia en esta última de la letra ayn. Como esta letra no tiene equivalente en las lenguas europeas 
y en realidad no puede transcribirse, los occidentales la olvidan o la omiten muy a menudo, lo que aca- 
rrea no pocas derivaciones erróneas entre palabras cuyas raíces respectivas se diferencian netamente. 

*Así, la palabra hebrea y árabe babir tiene un parentesco evidente con el hebreo gibor y el ára- 
be jabbár. es verdad que la primera tiene sobre todo el sentido de «grande» y las otras dos el de «fuer 
te», pero no es sino un simple matiz. Los Giborim del Génesis son tanto «gigantes» como «hombres 
fuertes», 

'Notemos de paso, que Gebal era también el nombre de la ciudad fenicia de Biblos; sus habitantes 
eran llamados Giblim, nombre que quedó como «palabra de orden» en la masonería. Á propósito, nun- 
ca se ha caído en la cuenta, al parecer, de que cualquiera que sea el origen histórico de la denomina- 
ción de los «gibelinos» (ghibellini) en la Edad Media, presenta con el nombre Giblim una soprendente 
senejanza aunque sólo se tratase de mera «coincidencia». 

“Véase sobre todo esto «Lapsit exilliss. — Existe en la India una tradición según la cual las monta- 
ñas antaño volaban. Indra las precipitó a tierra, donde las fijó, golpeándolas con el rayo. Late de fondo 
el origen de las «piedras negras». 

"En una reseña hemos subrayado la increíble suposición de que existiera una pretendida «diosa Ka- 
abahn, representada por la «piedra negra» de la Meca que llevaría ese nombre. Es éste otro ejemplo de 
la misma confusión, y posteriormente hemos tenido la sorpresa de leer lo mismo en otra parte, de don- 
de parece resultar que dicho error tiene vigencia en ciertos medios occidentales. Recordaremos, pues, 
que la Kaabah no es en modo alguno el nombre de la «piedra negra», ya que ésta no es cúbica, sino el 
del edificio en uno de cuyos ángulos está ubicada, y que sí tiene la forma de un cubo. Aunque la Kaa- 
bah es también Beyt Allah («Casa de Dios», como el Beith-El del Génesis), nunca ha sido considerada 
en si misma como una divinidad. Por otra parte, es muy probable que la singular invención de la pre- 
tenulicla «diosa Kaabah» haya sido sugerida por el parentesco, antes mencionado, con Kybelé y Kybos. 
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La «piedra cúbica» es esencialmente una «piedra de fundación». Es, pues, cier- 
tamente «terrestre», como indica de por si su forma. Asimismo la idea de «restabi- 
lidad» que conlleva" conviene perfectamente a la función de Cibeles en cuanto 
«madre tierra», es decir, como representación del principio «sustancial» de la ma- 
nifestación universal. La relación simbólica de Cibeles con el «cubo» no hay que 
rechazar por completo en punto a «convergencia» fónica. No obstante, ésa no es ra- 
zón para querer derivar una «etimología» ni para identificar la «piedra cúbica» con 
una «piedra negra» que era, en realidad, cónica. Sólo hay un caso particular en que 
existe cierta relación entre la «piedra negra» y la «piedra cúbica»: cuando esta últi- 
ma es, no ya una de las «piedras de fundación» situadas en los cuatro ángulos de 
un edificio, sino la piedra shetiyah que ocupa el centro de la base de aquél, co- 
rrespondiente al punto de caída de la ¿piedra negra». Igualmente, sobre el mismo 
eje vertical pero en su extremidad opuesta, la «piedra angular» o «piedra cimera», 
que no es de forma cúbica, corresponde a la situación «celeste» inicial y final de la 
misma «piedra negra». No insistiremos sobre estas últimas consideraciones, pues ya 
las hemos tratado con más detalle.” Baste apuntar, para concluir, que general- 
mente el simbolismo de la «piedra negra», con las diferentes ubicaciones y formas 
que ésta puede adoptar, está en relación, desde el punto de vista «microcósmico», 
con las «docalizaciones» diversas del /úz o «núcleo de inmortalidad» en el ser hu- 
mano. 


8. Véase Le Regne de la quantité et les signes des temps, cap. XX. 
9. Véase «Lapsit exillis», 


XLIX 
Piedra bruta y piedra tallada" 


En un artículo que versaba sobre los altares de los antiguos hebreos construi- 
dos exclusivamente con piedra bruta, hemos leído esta sorprendente frase: «El sim- 
bolismo de la piedra bruta ha sido alterado por la francmasonería, al haberlo 
transpuesto del ámbito sagrado al profano. Un símbolo, primitivamente destinado 
a expresar las relaciones sobrenaturales del alma con el Dios «viviente» y «perso- 
nal», expresa ahora realidades de orden alquímico, moralizante, social y ocultista». 
El autor de estas líneas, por lo que sabemos de él, es de aquellos que más que pre- 
juicios tiene mala fe. Que una organización iniciática haya rebajado un símbolo al 
enivel profano» es algo tan absurdo y contradictorio, que nadie, con un mínimo de 
seriedad, puede sostenerlo. Además, la insistencia dada a los términos «viviente» y 
«personal» evidencia una decidida intencionalidad de limitar el «ámbito sagrado» 
al exclusivo punto de vista del exoterismo religioso. Que actualmente la gran ma- 
yoría de los masones no comprendan ya el genuino sentido de sus símbolos (al 
igual que la mayoría de los cristianos tampoco comprende el de los suyos) es algo 
muy distinto. ¿Cómo puede hacerse responsable a la masonería (o a la Iglesia) de 
la situación, cuando en realidad sólo se debe a las condiciones del mundo mo- 
derno, para el que ambas instituciones son igualmente ranacrónicas» por su Ca- 
rácter tradicional? La tendencia «moralizante», que es muy patente desde el siglo 
xvi, era al fin y al cabo una consecuencia casi inevitable, si se tienen en cuenta la 
mentalidad y la degradación «especulativa» sobre la que tan a menudo hemos in- 
sistido. Otro tanto cabe decir de la excesiva preponderancia concedida al punto de 
vista social; los masones no constituyen, por cierto, una excepción en nuestra épo- 
ca. Examínense con objetividad lo que se enseña hoy en nombre de la Iglesia, y dí- 
gasenos si es posible encontrar algo que no sean simples consideraciones morales 
y sociales. No será necesario, en fin, subrayar lo impropio, probablemente inten- 
cionado, del término «ocultista», pues la masonería, ciertamente, nada tiene que 
ver con el ocultismo, es muy anterior incluso en su forma «especulativa». En cuan- 


"Publicado en E. T., septiembre de 1943. 
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to al simbolismo alquímico, o más exactamente, hermético, nada tiene de profano, 
y como hemos explicado en otro lugar, hacen referecnia al campo de los «peque- 
ños misterios», que es precisamente el ámbito propio de las iniciaciones artesana- 
les en general y de la masonería en particular. 

No hemos citado dicha frase simplemente para hacer esta puntualización, por 
necesaria que sea, sino porque nos ha parecido oportuna a la hora aportar algu- 
nas precisiones útiles sobre el simbolismo de la piedra bruta y de la piedra tallada. 
En la masonería la piedra bruta posee un significado distinto al de los altares he- 
breos, a los cuales han de asociarse los monumentos megalítico. Esta diferencia de 
significado, se debe a que se trata de distintos tipos de tradición. Esto es fácil de 
comprender para quienes conocen nuestras explicaciones sobre las diferencias 
esenciales existentes entre las tradiciones de los pueblos nómadas y las de los se- 
dentarios. Cuando Israel pasó de nómada a sedentario desapareció la prohibición 
de erigir edificios de piedra tallada, porque ya no tenía razón de ser, como lo ates- 
tigua la construcción del templo de Salomón, que, sin duda alguna, no fue una 
empresa profana, y a la cual se vincula simbólicamente al menos, el origen de la 
masonería. Poco importa que los altares fueran aún a la sazón de piedra bruta, 
pues éste es un caso muy aislado que bien podía conservar el simbolismo primiti- 
vo, mientras que es imposible construir con tales piedras el más modesto edificio. 
El autor del artículo en danza también afirma que en esos altares ino puede haber 
nada: metélico» pero eso atañe a otro orden de ideas, que hemos explicado igual- 
mente, y que por lo demás está presente en la propia masonería bajo el símbolo 
del «despojamiento de los metales». 

Ahora bien, no cabe duda de que, en virtud de las leyes cíclicas, pueblos 
«prehistóricos» como los que levantaron los monumentos megalíticos, se hallaban 

evidentemente en un estado más próximo al principio que los pueblos posteriores. 
- Pero ese estado no podía perpetuarse indefinidamente, pues los cambios aconteci- 
dos en las diferentes épocas de la historia humana exigian adaptaciones sucesivas 
de la tradición. Y así pudo suceder en un pueblo concreto sin tener que recurrir a 
rupturas para explicarlo, como lo muestra el ejemplo de los hebreos que acabamos 
de citar. Es igualmente cierto que entre los pueblos sedentarios la sustitución de las 
construcciones de madera por las de piedra representa a un grado mayor de «soli- 
dificación» en conformidad con las etapas del «descenso» cíclico. Desde el mo- 
mento en que ese tipo de construcción se hacía necesario por las nuevas condi- 
ciones del medio, era preciso, en una civilización tradicional, que, mediante ritos y 
simbolos apropiados, recibiera de la tradición misma la consagración; porque sin 
ella no podía ser legitimo ni integrarse a esa civilización; precisamente por eso he- 
mos hablado de adaptación. Tal legitimación abarcaba todas las artesanías y ofi- 
cios, empezando por los canteros, Y, para ser efectiva, cada una de esas artesanías 
hubo de incorporar su correspondiente iniciación, puesto que, conforme a la con- 
cepción tradicional, todo artesano debía aplicar regularmente los principios en su 
respectiva labor. Siempre ha sido asi, y en todas partes, salvo, naturalmente, en el 
mundo occidental moderno, cuya civilización ha perdido todo carácter tradicio- 
nal, Esto no sólo para las artesanías de la construcción, que aquí nos interesa, sino 
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también para todas las demás, que se hicieron necesarias por ciertas condiciones 
de tiempo y lugar. Hay que señalar que esa legitimación, con todo lo que implica, 
fue posible en todos los casos, salvo para los oficios puramente mecánicos, que han 
surgido en la época moderna. Ahora bien, para los canteros, y para los construc- 
tores que empleaban los productos de ese trabajo, la piedra bruta no podía repre- 
sentar sino la «materia prima» indiferenciada, o el «caos», con sus correspondencias 
tanto microcósmicas como macrocósmicas, mientras que el sillar, la piedra com- 
pletamente tallada, representaba el acabado o perfección de la «obra». He aquí la 
explicación de la diferencia existente entre el significado simbólico de la piedra 
bruta en casos como los de los monumentos megalíticos y los altares primitivos, y 
el de esa misma piedra bruta en la masonería. Añadimos, sin poder insistir aquí en 
ello, que esa diferencia corresponde a un doble matiz de la «materia prima», según 
que ésta se considere corno la «virgen universal» o como el «caos» que está en el 
origen de toda manifestación. De modo paralelo, en la tradición hindú Prakriti, es 
la potencialidad que está literalmente por debajo de toda existencia y también un 
aspecto de la Shakti, o sea de la «madre divina». Por supuesto, ambos puntos de 
vista no son excluyentes, lo cual justifica la coexistencia de los altares de piedra 
bruta con los edificios de piedra tallada. Estos breves apuntes demuestran una vez 
más que, para interpretar los simbolos, como para cualquier otra cosa, siempre hay 
que saber ubicar todo en su lugar exacto; de lo contrario se corre el riesgo de caer 
en los más burdos errores. 


Simbolismo axial y simbolismo de tránsito 


L 


Los símbolos de la analogía ' 


A primera vista puede parecer extraño hablar de símbolos de la analogía pues, 
si el propio simbolismo se funda en la analogía, como a menudo se dice, todo sím- 
bolo debe ser la expresión de una analogía. Pero este modo de enfocar la cuestión 
no es correcto. El símbolo se funda en las correspondencias existentes entre los di- 
ferentes estratos de la realidad, pero no toda correspondencia es analógica. Enten- 
demos aquí la analogía exclusivamente en su acepción más rigurosa, es decir, según 
la fórmula hermética, como la relación de «o que está abajo» con «o que está arri- 
ba». Esta relación, según lo hemos explicado a menudo con motivo de los muchos 
casos en que hemos tenido ocasión de considerarla, implica esencialmente la apli- 
cación del «sentido inverso» de sus dos términos. Y esta aplicación es tan clara y ma- 
nifiesta en los símbolos de los que vamos a hablar, que uno se sorprende de que 
haya pasado tan inadvertida, incluso entre aquellos que pretenden recurrir a esos 
símbolos, pero que son incapaces de comprenderlos e interpretarlos correctamente. 

La construcción de los símbolos en cuestión descansa en la figura de la rueda 
de seis rayos. Como ha quedado dicho, la rueda es ante todo un símbolo del mun- 
do, y su circunferencia símbolo de la manifestación producida por los rayos ema- 
nados del centro. Ahora bien, como es natural, el número de rayos difiere según 
los casos y aporta otros significados más concretos. En ciertos símbolos derivados, 
la circunferencia puede no estar presente; aunque para su construcción geométri- 
ca, no pueden dejar de considerarse inscritos en una circunferencia, y por ello es- 
tán emparentados con el de la rueda, por mucho que la forma exterior de ésta, es 
decir, la circunferencia que determina su contorno y su límite, no aparezca de ma- 
nera explícita y visible. La ausencia indica sólo que la atención no debe centrarse 
entonces en la manifestación misma y en el ámbito especial en que ella se desa- 
rrolla, pues éste permanece en cierto modo en un estado de indeterminación an- 
terior al trazado efectivo de la circunferencia. 

La figura más simple, y base de todas las demás, es la constituida por el con- 
junto de los seis rayos. Éstos, opuestos dos a dos a partir del centro, forman tres 


"Publicado en E. T., enero de 1939. 
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diámetros, uno vertical y los otros dos oblicuos y equidistantes del primero. Si se 
considera al sol como ocupando el centro, topamos con los seis rayos de que he- 
mos hablado en un estudio anterior. En tal caso el «séptimo rayo» está representa- 
do en el propio centro. Es evidente la relación de ésto con la cruz tridimensional: 
el eje vertical permanece inmóvil y los dos diámetros oblicuos son la proyección, 
en la figura plana, de los ejes horizontales de aquélla. Esta última consideración, 
imprescindible para entender bien el símbolo, está lejos de hacer de él una repre- 
sentación de la analogía, como si bastara ceñirse a la forma que representa, cuan- 
do en realidad es preciso parangonarlo con otros símbolos con los que está empa- 
rentado por diferentes facetas de su compleja significación. 

En el simbolismo cristiano, esa figura recibe el nombre de crismón simple. Está 
formada por la unión de las letras 1 y X, es decir, las iniciales griegas de las palabras 
Jesous Christos. Éste es el sentido que parece haber recibido en los albores del cris- 
tianismo. De hecho, ese símbolo es muy anterior y se encuentra difundido por do- 
quier y en todas las épocas. El crismón constantiniano, formado por la unión de las 
letras griegas X y P, las dos primeras de la palabra Christos, aparece a primera vista 
como inmediatamente derivado del crismón simple, cuya disposición fundamental 
reproduce con exactitud y del cual únicamente se diferencia en el ojal destinado a 
transformar la l en P añadido en la parte superior del diámetro vertical. Este ojal, que 
tiene forma más o menos circular, puede considerarse, en esa posición, como co- 
rrespondiente a la representación del disco solar que aparece en la cúspide del eje 
vertical o del «árbol del mundo». Esta observación reviste particular importancia en 
conexión con lo que luego diremos con motivo del simbolismo del árbol. 

Sobre el simbolismo heráldico, se destacan los seis rayos que constituyen una es- 
pecie de plantilla en la que se han ido colocando sobre el blasón las más variadas 
figuras. Obsérvese, por ejemplo, un águila o cualquier otra ave heráldica, y no será 
difícil advertir que efectivamente se halla esa disposición, correspondiendo la ca- 
beza, la cola y las extremidades de las alas y las patas a las puntas de los seis ra- 
dios respectivamente. Véase luego un emblema como la flor de lis, y se compro- 
bará lo mismo. Poco importa en este último caso el origen histórico del emblema, 
que ha suscitado muchas hipótesis: ora sea la flor de lis verdaderamente una [lor 
(lo que estaría de acuerdo, además, con la equivalencia de la rueda con ciertos 
símbolos florales como el loto, la rosa y el lirio, que, por lo demás, tiene en reali- 
dad seis pétalos); ora fuera primitivamente una punta de lanza, o un pájaro, o una 
abeja, el antiguo simbolo caldeo de la realeza (jeroglífico sár), o incluso un sapo; 


"Ciertas formas intermedias muestran un parentesco entre el crismón y la «cruz ansada» egipcia. 
cosa fácilmente comprensible a tenor de lo que antes decíamos de la cruz de tres dimensiones. En cier- 
tos casos, el ojal de la P adquiere la forma del simbolo egipcio del «ojal de Horus». Otra variante del 
crismón es el «cuatro de cifra» de las antiguas marcas gremiales cuyos múltiples significados exigen un 
estudio especial. Señalemos también que el crismón va a veces rodeado por un círculo, lo que lo ase- 
meja a la rueda de seis rayos. 

'Esta opinión, por extraña que pueda parecer, debía de admitirse en época bastante antigua, pues 
en las tapicerías del siglo xv de la catedral de Reims, el estandarte de Clodoveo lleva tres sapos. Por otra 
parte, es muy posible que primitivamente este sapo haya sido en realidad una rana, animal que en ra- 
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ora, como es más probable, sea una especie de «convergencia» o de mezcla de va- 
rias de estas figuras, abstracción de los rasgos comunes a ellas; en cualquier caso 
la flor de lis está en estricta conformidad con la plantilla aludida y esto es lo real- 
mente importante para determinar su significación principal. 

Por otra parte, al unir los extremos no contiguos de los seis rayos, se obtiene la 
conocida figura del hexagrama o «sello de Salomón», formada por dos triángulos 
equiláteros opuestos y entrelazados. La estrella de seis puntas propiamente dicha, 
en la que sólo está trazado el contorno externo, es evidentemente una variante de 
ese mismo símbolo. El hermetismo cristiano medieval veía en los dos triángulos 
del hexagrama, entre otras cosas, una representación de la unión hipostática de 
Cristo. El número seis, con el cual dicho simbolo está relacionado, significa unión 
y mediación, que viene perfectamente al caso.* Ese mismo número es también, se- 
gún la cábala hebrea, el número de la creación (la «obra de los seis días» del Gé- 
nesis, en relación con las seis direcciones del espacio). Además, la atribución de su 
símbolo al Verbo se justifica igualmente bien: es como una especie de traducción 
gráfica del omnia per ipsum facta sunt del Evangelio de san Juan. 

Ahora bien —y aquí queríamos llegar en el presente estudio—: los dos trián- 
gulos opuestos del «sello de Salomón» representan dos ternarios; uno es el reflejo o 
la imagen invertida del otro. Por ello este símbolo es una figuración exacta de la 
analogía. En la figura de seis radios, se pueden tomar igualmente los dos ternarios 
formados por las puntas de los tres radios superiores y por las de los tres inferiores. 
Situados entonces a uno y otro lado del plano de reflexión, en lugar de entrelazar- 
se como en el caso precedente, quedan separados. Pero su relación inversa es exac- 
tamente la misma. Para ser más precisos, una parte del diámetro horizontal está 
indicada a veces en el hexagrama (también lo está en la flor de lis). Ese diámetro 
horizontal representa la línea del plano de reflexión o la «superficie de las aguas». 
Es posible otra representación del «sentido inverso» imaginando que los dos diá- 
metros oblicuos forman dos conos opuestos por el vértice, cuyo eje sería el diáme- 
tro vertical; así, como su vértice común es el centro de la figura y está situado en 
el plano de reflexión, uno de los conos es la imagen invertida del otro. 

Por último, la figura de los seis radios, modificada en ocasiones aunque siem- 
pre reconocible, configura asimismo el esquema de otro símbolo muy importan- 
te, el del árbol de tres ramas y tres raíces, donde palpablemente topamos con los 
dos ternarios inversos susodichos. Este esquema, por otra parte, puede verse en los 
dos sentidos opuestos, de modo que las ramas pueden tomar el lugar de las raíces, 
y viceversa. Esta consideración será abordada de modo más concreto en el capí- 
tulo siguiente. 


zón de sus metamorfosis es un antiguo simbolo de sresurrección», y que había mantenido dicho senti- 
do en el cristianismo primitivo. 

*En el simbolismo extrerno-oriental, seis rasgos dispuestos de otro modo, en forma de líneas para- 
lelas, representan análogamente el término medio de la «Gran Triada», es decir, el Mediador entre el 
cielo y la tierra, el «Hombre verdadero», que une en sí las dos naturalezas: celeste y terrestre. 


LI 


El «árbol del mundo»' 


En diversas ocasiones hemos hablado del «árbol del mundo» y su simbolismo 
«axial»? Sin repetir lo ya dicho entonces, queremos añadir algunas observaciones 
relativas a ciertos puntos más particulares de ese simbolismo, en especial sobre los 
casos en que el árbol aparece invertido, es decir, con las raíces hacia arriba y las 
ramas hacia abajo. A esta cuestión Ananda K. Coomaraswamy ha dedicado un es- 
tudio especial, The Inverted Tree.? Es fácil comprender que el fenómeno se debe a 
que la raíz representa el principio mientras que las ramas representan el desplie- 
gue de la manifestación. A esta explicación general, cabe añadir ciertas considera- 
ciones de carácter más complejo, fundadas en la aplicación del «sentido inverso» 
de la analogía con el que guarda relación la posición invertida del árbol. Hemos 
indicado ya que el esquema del árbol de tres ramas y tres raíces se configura sobre 
el símbolo de la analogía, es decir, sobre la figura de seis radios cuyos extremos se 
agrupan en dos ternarios mutuamente inversos. Dicho esquema puede contem- 
plarse en dos sentidos opuestos, lo que confirma que las dos posiciones del árbol 
deben referirse a dos perspectivas diferentes y complementarias, según se mire de 
abajo arriba o de arriba abajo, o sea, según se adopte el prisma de la manifestación 
o el del Principio.* 

Para reforzar esta idea A. K. Coomaraswamy cita los dos árboles invertidos 


'Publicado en E. T., febrero de 1939. 

“Véase Le Symbolisme de la Croix, caps. IX y XXV. 

'En L'Homme et son devenir selon le Vedánta, cap. V, hemos citado los textos de la Katha-Upa 
nishad, VI, 1, y de la Bhagavad-Gitá, XV, 1, donde el árbol presenta este aspecto. Coomaraswamy cita 
además otros que no son menos explícitos, especialmente Rig-Véda, l, 24, 7, y Maitri-Upanishad, VI. + 

* Hemos señalado en otro lugar que el árbol ternario puede considerarse como simbolo de la un! 
dad y la dualidad que, en el simbolismo bíblico, se representan respectivamente por el sárbol de vida» 
y el «árbol de la ciencia». La forma ternaria se encuentra especialmente en las tres «columnas» del «ár- 
bol sefirótico» de la cábala, y es evidente que la propiamente «axial» es entonces la «columna del me: 
dio» (véase Le Symbolisme de la Croix, cap. IX). Para reducir esta forma al esquema que acabamos de 
indicar, es preciso reunir las extremidades de las «columnas» laterales por dos líneas que se cruzan en 
el punto central de la «columna del medio», es decir, en Tiphereth, cuyo carácter «solar justifica ple: 
namente esa posición del centro rirradiante». 
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descritos por Dante' como próximos a la cima de la «montaña», o sea, justo deba- 


jo del plano donde se sitúa el paraíso terrenal. Y cuando éste se alcanza, los árbo- 


les retoman su posición normal. De modo que, así, esos árboles, que parecen ser di- 
ferentes aspectos del «árbol» único, «están invertidos solamente por debajo del 
punto en que ocurre la rectificación y regeneración del hombre». Importa subrayar 
que, si bien el paraiso terrenal forma parte aún del «cosmos», su posición es vir- 
tualmente «supracósmica». Puede afirmarse que simboliza el «cenit de lo contin- 
gente» (bhavágra), de modo que su plano se identifica con la «superficie de las 
aguas». Esta superficie, que en esencia es un «plano de reflexión», nos lleva al sim- 
bolismo de la imagen invertida por reflejo, a la que nos hemos referido al hablar 
de la analogía. «Lo que está arriba», o sobre la «superficie de las aguas», es decir, el 


., ámbito principal o «supracósmico», se refleja en sentido inverso en lo que está 


abajo», o sea debajo de dicha superficie, en el ámbito «cósmico». En otras palabras, 


' todo lo que está encima del «plano de reflexión» está derecho, todo lo que está de- 


bajo está invertido. Por tanto, si suponemos que el árbol está erguido sobre las 


aguas, lo que vemos desde el «cosmos» es su imagen invertida, con las raíces hacia 
arriba y las ramas hacia abajo. Por contra, si nos situamos por encima de las aguas, 
no vemos ya esa imagen (que ahora está, por así decir, bajo nuestros pies), sino la 
fuente de ella, o sea, el árbol real, que naturalmente presenta su posición derecha. 


- El árbol es siempre el mismo, lo que varía es nuestra posició y, por ende, la pers- 


pectiva. 
Para corroborar lo anterior recurrimos a ciertos textos tradicionales hindúes, 


va 
que hablan de dos árboles, uno «cósmico» y el otro «supracósmico». Al estar esos 
dos árboles superpuestos, uno puede ser considerado como el reflejo del otro, y 
| sus troncos están unidos de modo que constituyen dos partes de un único tron- 


- CO, lo que corresponde a la doctrina de «una esencia y dos naturalezas» en Bra- 
-hma. 


En la tradición avéstica, descubrimos un equivalente en los dos árboles Hao- 


- ma, el blanco y el amarillo, el uno celeste (o más bien «paradisíaco», ya que crece 
- en la cima de la montaña A/lborj) y el otro terrestre. El segundo viene a ser un su- 


cedáneo del primero para la humanidad alejada de la «morada primordial», al 


igual que una imagen es un «sucedáneo» de la realidad. El Zohar habla también 
de dos árboles, uno superior y otro inferior; y en algunas representaciones, como 
en un sello asirio, se distinguen claramente dos árboles superpuestos. 


El árbol invertido no sólo es un símbolo «macrocósmico», como acabamos de 


ver, sino también un símbolo «microcósmico», es decir, un símbolo del hombre. 


- Así, Platón dice que tel hombre es una planta celeste, lo que significa que es como 


Un árbol invertido, cuyas raíces tienden hacia el cielo y las ramas hacia abajo, 
¡hacia la tierra». En nuestra época, los ocultistas han abusado a menudo de este 
. Simbolismo. Para ellos no va más allá de una simple comparación, cuyo sentido 
profundo se les escapa totalmente, y lo interpretan de forma crasamente «materia- 
lista», e intentan justificarlo mediante pueriles comparaciones anatómicas o «mor- 


* Purgatorio, XXII-XXV. 
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fológicas». Éste es un ejemplo, entre tantos otros, de cómo han degradado, sin com- 
prenderlas, las nociones tradicionales fragmentarias que han pretendido incorpo- 
rar a sus propias concepciones.” 

De los dos términos sánscritos que designan el «árbol del mundo», uno, nya- 
grodha, da pie para hacer una observación interesante, pues significa literalmente 
«que crece hacia abajo». No sólo porque tal crecimiento está representado de he- 
cho por el de las raíces aéreas en el árbol que lleva ese nombre, sino también por- 
que, cuando se trata del árbol simbólico, éste mismo se considera como invertido. 
A esta posición del árbol hace referencia propiamente el nombre nyagrodha, 
mientras que la otra designación ashwattha, se interpreta como la restación del ca- 
ballo» (ashwa-stha), donde éste (que es aquí el símbolo de Agni o del Sol, o de am- 
bos a la vez) ha llegado al término de su curso y se detiene al alcanzar el reje del 
mundo»* Recordemos que en diversas tradiciones la imagen del sol está también 
en conexión con la del árbol bajo la forma de fruto del «árbol del mundo». Al ini- 
ciarse un ciclo abandona su árbol para retornar a él al final del mismo, de modo 
que también en este caso el árbol es efectivamente la «estación del sol».” 

Aún hay algo más; Agni es identificado con el «árbol del mundo», de donde su 
nombre de Vanaspati o «Señor de los árboles». Tal identificación, que confiere al 
«árbol» axial una naturaleza ígnea, lo pone visiblemente en parentesco con la «zar- 
za ardiente» que, en cuanto lugar y soporte de revelación de la divinidad, también 
se sitúa en posición «central». Hemos hablado antes de la «columna de fuego» o de 
la columna de humo» como sustitutos, en ciertos casos, del árbol o del pilar en 
cuanto representación «axial». La última observación completa la explicación de 
esta equivalencia y le da su pleno significado.” A. K. Coomaraswamy cita a este 
respecto un pasaje del Zohar donde el «árbol de vida» (descrito precisamente como 
«extendido de arriba abajo», o sea, invertido) se representa como un «árbol de luz», 
lo que corrobora dicha identificación. Idicamos aún otra concordancia, tomada de 
la tradición islámica y no menos significativa: en la sura En-Núr,” se cita un tár- 
bol bendito», o sea, preñado de influjos espirituales,” que no es «ni oriental ni oc- 
cidental», lo que define netamente su posición «central» o «axial»,? El árbol es un 


“La asimilación del hombre a un árbol, pero sin alusión a una posición inversa de éste, desempe: 
ña papel considerable en el ritual del Carbonarismo. 

"Véase Aitareya-Brahmana, VII, 30; Shatapata-Bráhmana, XIl, 2, 7, 3. 

"Igualmente, según la tradición griega, las águilas —otro símbolo solar—, partiendo de los conf 
nes de la tierra, se detuvieron en el Ómphalos de Delfos, que representaba el «centro del mundo». 

"Véase Le Symbolisme de la Croix, cap. IX. — El ideograma chino que designa la puesta del sol lo 
representa posándose sobre su árbol al terminar el día. 

- Cabe observar que esta «columna de fuego» y la «columna de humo» se encuentran tal cual en 
Exodo XIV, donde aparecen guiando alternativamente a los hebreos a su salida de Egipto, y eran, po" 
otra parte, una manifestación de la SheRinah o «presencia divina», 

"Corán XXIV, 3s. 

"En la cábala hebrea, esos mismos influjos espirituales están simbolizados en el «rocío de luz» que 
emana del sárbol de vida». 

"Del mismo modo, y en un sentido más «geográfico», el polo no está situado ni a oriente ni a OC 
cidente. 
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olivo cuyo aceite alimenta la luz de un candil. Esa luz simboliza la luz de Allah, y 
en realidad es Allah, pues, como se dice al comienzo del mismo versículo, «Allah 
es la luz del cielo y de la tierran. ¿Por qué un olivo? Por el poder iluminador del 
aceite que se extrae de su fruto y por su intrínseca naturaleza ígnea y luminosa. Se 
trata, por tanto, también en este caso del «árbol de luz» al que acabamos de refe- 
rirnos. Por otra parte, en uno de los textos hindúes que describen el árbol inverti- 
do,* éste está expresamente identificado con Brahma. En otros lugares se identifi- 
ca con Agni. Mas no hay en ello contradicción alguna, pues Agni, en la tradición 
védica, no es sino uno de los nombres y aspectos del Brahma. En el texto coráni- 
co, Allah, bajo el aspecto de luz, ilumina todos los mundos.” Sin duda sería difícil 
llevar más lejos la similitud. He aquí un ejemplo harto significativo del acuerdo 
unánime entre todas las tradiciones. 


* Maitri-Upanishad, VÍ, 4. 

“Esta luz es incluso, según la continuación del texto, «luz sobre luz, o sea una doble luz super- 
puesta, que evoca la superposición de los dos árboles a los que nos hemos referido antes. También aquí 
se encuentra «una esencia», la de la única luz, y «dos naturalezas», la de lo alto y la de lo bajo, o lo no- 
manifestado y lo manifestado, a los cuales corresponden respectivamente la luz oculta en la naturale- 
za del árbol y la luz visible en la llama de la lámpara, siendo la primera el «soporte» esencial de la se- 
Sunda. 


LI 
El árbol y el vajra' 


Hablábamos, páginas atrás, del esquema del árbol de tres ramas y tres raíces, 
construido sobre el simbolo general de la analogía y susceptible de considerarse en 
los dos sentidos opuestos. Toca ahora abordar ciertos matices que realzarán la es- 
trecha conexión existente entre símbolos aparentemente distintos del «eje del mun- 
do». En efecto, como es fácil verlo en el dibujo adjunto, dicho esquema es idénti- 
co a la figura del doble vajra cuyos extremos opuestos reproducen igualmente el 
consabido simbolismo analógico. En uno de nuestros estudios precedentes sobre el 
vajra indicábamos ya esa similitud con motivo de la triplicidad que a menudo se 
encuentra en el simbolismo «axial», para representar a la vez el eje, que ocupa na- 
turalmente la posición central, y las dos corrientes cósmicas de derecha y de iz- 
quierda que lo acompañan. Determinadas representaciones del «árbol mundo» 
constituyen un buen ejemplo de esa triplicidad, Advertíamos entonces que cuan- 
do las ramas y las raices son triples evocan con mayor precisión las extremidades 
del vajra, las cuales, como es sabido, tienen forma de tridente o trishúla.” 


Fig. 17 


Cabe preguntarse, no obstane, si dicha relación entre el árbol y el símbolo del 
rayo, que pueden parecer a primera vista cosas muy distintas, es capaz de ir más 
allá de esa obvia significación «axial». La respuesta la hallamos en lo que hemos di- 


"Publicado en E. T., marzo de 1930. 
«Les armas simbólicas». — Sobre las representaciones del vajra, véase A. K. Coomaraswany, Ele- 
ments of Buddhist Iconogranhy. 
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cho sobre la naturaleza ignea del sárbol del mundo», con el que el propio Agni, en 
cuanto Vanaspati, se identifica en el simbolismo védico, y del cual, por lo tanto, la 
«columna de fuego» es un exacto equivalente como representación del eje. Es evi- 
dente que el rayo también es de naturaleza ígnea o luminosa: el relámpago es uno 
de los símbolos más habituales de la «iluminación» entendida en su sentido inte- 
lectual o espiritual. El «árbol de luz» del que hemos hablado atraviesa e ilumina to- 
dos los mundos; según el pasaje del Zohar citado a la sazón por A. Coomaras- 
wamy, «dla iluminación comienza en la cima y se extiende en línea recta a través 
del tronco íntegro» Semejante propagación de la luz puede evocar fácilmente la 
idea del relámpago. Por lo demás, el «eje del mundo» se considera siempre, más o 
menos explícitamente, como luminoso. Hemos tenido ocasión de recordar cómo 
Platón, en particular, lo describe como un teje luminoso de diamante», lo que, pre- 
cisamente, se refiere también de modo directo a uno de los aspectos del vajra, ya 
que este término tiene a la vez los sentidos de «rayo» y «diamante».' 

Más aún, una de las designaciones más difundidas del árbol axial, en las di- 
versas tradiciones, es la de «árbol de vida». Es sabida la conexión establecida por 
las doctrinas tradicionales entre la «vida» y la «luz». No insistiremos más sobre este 
punto, pues es una cuestión que ya hemos tratado.* Recordamos tan sólo, ciñén- 
donos a nuestro tema, que la cábala hebrea une las dos nociones en el simbolis- 
mo del «rocío de luz» que emana del «árbol de vida». Además, en otros pasajes del 
Zohar (que Coomaraswamy cita también en su estudio sobre el «árbol invertido»), 
se mencionan dos árboles, uno superior y otro inferior y por lo tanto en cierto sen- 
tido superpuestos, que se designan respectivamente como «árbol de vida» y «árbol 
de muerte». Esto recuerda el papel de los dos árboles simbólicos del paraíso terre- 
nal, y completa la conexión a la que nos referimos, pues «vida» y «muerte» están 
vinculadas también al doble aspecto del rayo, representado por las dos direcciones 
opuestas del vajra, según lo hemos explicado con anterioridad. Como decíamos 
entonces, se trata en realidad del doble poder de producción y destrucción, del 
cual la vida y la muerte son la expresión en nuestro mundo, y que está en relación 
con las dos fases, el «expir» y el «aspiro, de la manifestación universal. La corres- 
pondencia de estas dos fases está indicada también en uno de los textos del Zohar 
a los cuales aludíamos, pues los dos árboles se representan allí como ascendente y 
descendente, tomando cada uno el lugar del otro, según la alternancia del día y la 
noche. ¿No resulta así más evidente aún la perfecta coherencia de todo este sim- 
bolismo? 


'A este respecto, hemos establecido también un nexo con el simbolismo búdico del «Trono de dia- 
mante», situado al pie del árbol axial. Considérese en el diamante, por un lado, su huminosidad, y por 
otro, el carácter de indivisibilidad e inaterabilidad, que es una imagen de la inmutabilidad esencial del 
eje. 

* Verbum, Lux et Vita. 

"Véase 1Las armas simbólicas», 


UN! 


El «árbol de la vida» 
y el elixir de la inmortalidad' 


Al hablar del «árbol del mundo», mencionábamos entre sus principales figura- 
ciones, el árbol Haoma de la tradición avéstica. Éste (y más precisamente el Hao- 
ma blanco, árbol «paradisíaco», pues el otro, el Haoma amarillo, no es sino un «su- 
cedáneo» posterior) está especialmente en relación con su faceta de «árbol de 
vida». Veamos cómo. El elixir de él extraído, también llamado haoma, es la misma 
cosa que el soma védico, que a su vez se identifica con el amrita o «elixir de in- 
mortalidad». Que el soma sea extraído de una simple planta y no de un árbol, no 
es objeción válida contra esa vinculación con el simbolismo del «árbol del mundo» 
ya que éste recibe numerosos nombres, entre los cuales también el de «planta» los- 
hadhi) e incluso el de «caña» (vétasa).' 

Comparado con el simbolismo bíblico del paraíso terrenal, la única diferencia 
notable es que la inmortalidad no la proporciona un elixir extraído del «árbol de 
vida» sino su fruto. Se trata, pues, de un ralimento de inmortalidad» más que de 
una bebida. No obstante, siempre es un producto del árbol o de la planta, pro- 
ducto en el cual se encuentra concentrada la savia, que es en cierto modo la «esen- 
cia» del vegetal. * Notemos también que de todos los simbolos vegetales del paraiso 
terrenal, sólo el sárbol de vida» conserva ese carácter en la descripción de la Jeru- 
salén celeste: el resto del simbolismo es mineral. Penden de él, a la sazón, doce fru- 
tos, que son los doce «soles», equivalentes de los doce Aditya de la tradición hin- 
dú; unos y otros tienen en común su naturaleza arbórea, y el árbol constituye 
precisamente la unidad a la que retornan finalmente? Recuérdese lo dicho sobre 
el árbol considerado como «estación del sol», y sobre los símbolos que representan 
al sol como acudiendo a posarse en el árbol al final de un ciclo, Los Aditya son los 


"Publicado en E. T., abril de 1939. 

"Véase A. K. Coomaraswamy, The Inverted Tree, pág. 12. 

'Entre los griegos, la sambrosía», en cuanto distinta del «néctar», es también un alimento no líqut 
do, aunque su nombre sea etimológicamente idéntico al del amrita. 

*En sánscrito, la palabra rasa significa al mismo tiempo «savia» y «esencia», 

“Véase Le Roi du Monde, caps. IV y XI. Puede leerse asimismo lo que en dicho libro decíamos ace? 
ca del «elixiro de inmortalidad y sus diversos ssucedáneos» tradicionales (ibid. caps. V y VI). 


SIMBOLISMO AXIAL Y SIMBOLISMO DE TRÁNSITO 240 


hijos de Áditi, y la idea de «indivisibilidad» que este nombre expresa implica evi- 
dentemente tindisolubilidad», y por lo tanto tinmortalidad». Áditi guarda igual- 
mente cierta relación con la «esencia vegetativa», pues es considerada «diosa de la 
tierra»,* al mismo tiempo que es la «madre de los Déve». La oposición entre Áditi 
y Diti (de la que deriva la existente entre los Déva y los Ásura) es paralela a la opo- 
sición entre el rárbol de vida» y el «árbol de muerte» a la que nos hemos referido 
en un anterior estudio. Dicha oposición está presente de por sí en el simbolismo 
mismo del sol, puesto que éste se identifica, por un lado, con la «muerte» (Mrityu) 
por estar vuelto hacia el «mundo de abajo» y, por otro lado, es la «puerta de in- 
mortalidad», de suerte que podría decirse que su otra faz, la que está vuelta hacia 
el ámbito «extracósmico», se identifica con la inmortalidad. Retomamos así lo que 
antes decíamos acerca del paraíso terrenal; éste es aún efectivamente una parte del 
«Cosmos», pero su posición es virtualmente «supracósmica». Así se explica que pue- 
da conseguirse allí el fruto del «árbol de vida», lo que equivale a decir que el ser lle- 
gado al centro de nuestro mundo lo de cualquier otro estado de existencia) ha 
conquistado ya, por eso mismo, la inmortalidad. Y lo que es cierto del paraíso te- 
rrestre lo es también, naturalmente, de la Jerusalén celeste, puesto que uno y otra 
no son en definitiva sino los dos aspectos complementarios que presenta una mis- 
ma realidad según se la considere con respecto al comienzo o al fin de un ciclo 
cósmico. 

Es obvio que todas estas observaciones deben relacionarse con el hecho de 
que en las diversas tradiciones aparezcan símbolos vegetales como «prenda de re- 
. surrección y de inmortalidad»: la trama de oro» de los Misterios antiguos, la acacia 
en la iniciación masónica, así como los ramos o las palmas en la tradición cristia- 
na; y también con el papel que desempeñan los árboles de hojas perennes y los 
que producen gomas o resinas incorruptibles.* Por otra parte, la circunstancia de 
que el vegetal se considere a veces en la tradición hindú como de naturaleza «asú- 
rica» no es objeción: en efecto, el crecimiento del vegetal es a la par aéreo y subte- 
| rráneo, lo que implica una doble naturaleza, correspondiente además, en cierto 

sentido, al «árbol de vida» y el «árbol de muerte». La raíz, o sea, la parte subterrá- 
nea, constituye el isoporte» originario de la vegetación aérea, lo que justifica la 
«prioridad» de naturaleza de los Ásura con respecto a los Déva. Por algo la lucha 
entre los Déva y los Ásura es una lucha por la posesión del «elixir de inmortalidad». 
| De la estrecha relación entre el velixir de inmortalidad» y el «árbol de vida» se 
| sigue una consecuencia muy importante para las ciencias tradicionales: el «elixir 
de vida» es el cometido «vegetal» de la alquimia,” como la «piedra filosofal» en su 
cometido «mineral»; podría decirse, en suma, que el «elixir» es la resencia vegetal» 
por excelencia. No cabe objetar contra esto el empleo de expresiones tales como 


“Véase A. K. Coomaraswamy, The Inverted Tree, p. 28. 

”A este respecto cabe hacer ciertas consideraciones sobre la relación del sol y sus revoluciones con 
el tiempo (Kála) que «devora» los seres manifestados. 

"Véase L'Ésotérisme de Dante, cap. V, y Le Roi du Monde, cap. IV. 

"Este aspecto ha sido desarrollado sobre todo en la tradición taoísta, de modo más explícito que en 
- hinguna otra. 
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«licor de oro», pues éstas, al igual que la «rama de oro» a que nos referíamos antes, 
evocan su carácter «solar». Recordemos la representación del sol como «fruto del 
árbol de vida» o manzana de oro». Y dado que abordamos estas cosas desde el 
punto de vista del Principio, lo vegetal y lo mineral deben entenderse aquí simbó- 
licamente, es decir, que lo que importa son sus «correspondencias», o sea, lo que 
representan respectivamente en el orden cósmico. Ello no impide en absoluto que 
puedan ser tomados en sentido literal cuando se encaran determinadas aplicacio- 
nes. A este respecto, no sería difícil encontrar también la oposición de la que he- 
mos hablado acerca de la doble naturaleza del vegetal: así, la alquimia vegetal, en 
su aplicación médica, tiene por «reverso», si así puede decirse, la «ciencia de los ve- 
nenos»; todo lo que es «remedio» en cierto aspecto es a la vez veneno» en su as- 
pecto contrario.” Naturalmente, no podemos desarrollar aquí todo lo que implica 
esta última observación; pero ella permitirá por lo menos entrever las aplicaciones 
precisas de que es capaz, en un dominio como el de la medicina tradicional, un 
simbolismo tan «principal» como lo es el del «árbol de vida» y el rárbol de muerte». 


“En sánscrito, la palabra visha, veneno» o «bebida de muerte», es considerado como la antítesis de 
amrita o «bebida de inmortalidad». 


LIV 


El simbolismo de la escala" 


Mentábamos páginas atrás el simbolismo conservado entre los indios de Amé- 
rica del Norte, en el que los diferentes mundos se representan como una serie de 
cavernas superpuestas y los seres pasan de un mundo a otro subiendo a través 
de un árbol central. Hay constancia de un simbolismo afín en ritos en los que tre- 
par a un árbol representa el ascenso del ser según el «eje»; tales ritos son védicos 
tanto como «shamánicos», y su difusión es un indicio de su carácter «primordial». 

El árbol puede reemplazarse por algún otro símbolo «axial» equivalente, por 
ejemplo el mástil de un navío. Desde el punto de vista tradicional, la construcción 
de una nave, lo mismo que la de una casa o un carro, es la plasmación de un «mo- 


+ delo cósmico». Resulta también interesante notar que la «cofa», situada en la parte 


superior del mástil rodeándolo circularmente, ocupa el mismo lugar que el rojo» 
del domo, atravesado en su centro por el eje incluso cuando éste no se encuentra 
materialmente presente. Por otra parte, los aficionados al «folklore» podrán obser- 
var que el vulgar «mástil de cucaña» de las fiestas rurales no es sino el vestigio in- 
comprendido de un rito similar a los mencionados más arriba. También hay en 
este caso un detalle significativo: el circulo suspendido en lo alto del mástil que 
hay que alcanzar trepando por éste (círculo al que el mástil atraviesa y traspasa, 
tal como el del navío traspasa la cofa y el del stúpa traspasa el domo); ese círculo 
es también la representación del «ojo solar», y se reconocerá que no es ciertamen- 
te la supuesta «alma popular» quien ha podido inventar tal simbolismo. 

Otro simbolo muy difundido y afín es el de la escala. Constituye también un 
símbolo «axial»; como dice A. K. Coomaraswamy, el «eje del universo es como una 
escala por la cual se efectúa un perpetuo movimiento ascendente y descendente». 
Posibilitar ese movimiento es, en efecto, el cometido de la escala. Y como, según 
acabamos de ver, el árbol o el mástil desempeña también la misma función, cabe 
ver en la escala un equivalente suyo. Por otra parte, la propia forma de la escala 
sugiere algunas consideraciones: sus dos banzos corresponden a la dualidad del 


"Publicado en E. T, mayo de 1939. 
* The Inverted Tree, pág. 20. 
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«árbol de la ciencia», o, en la cábala hebrea, a las dos «columnas», la de derecha y 
la de izquierda, del «árbol sefirótico» ni unos ni otras son propiamente «axiales», y 
la «columna del medio», que es la propiamente «axial», no está figurada de modo 
sensible (como cuando falta el pilar central de un edificio); pero la escala se en- 
cuentra en cierto modo «unificada» por los travesaños que unen los dos banzos en. 
tre sí, y que, colocados como van horizontalmente entre éstos, tienen forzosamen- 
te sus respectivos puntos medios ubicados sobre el eje mismo.' Se ve que la escala 
ofrece, así, un simbolismo muy completo: es, podría decirse, un «puente» vertical 
que se eleva a través de todos los mundos y permite recorrer toda su jerarquía, pa- 
sando de peldaño en peldaño: y, a la vez, los peldaños son los mundos mismos, es 
decir, los diferentes niveles o grados de la existencia universal.* 

Tal significado es evidente en el simbolismo bíblico de la escala de Jacob a lo 
largo de la cual suben y bajan los ángeles. Es sabido que Jacob, en el lugar donde 
había tenido la visión de esa escala, colocó una piedra que «erigió como un pilar 
y que es también una figura del teje del mundo», en cierto modo como sustituto 
de la escala misma.' Los ángeles representan propiamente los estados superiores 
del ser; a ellos, pues, corresponden también los peldaños, lo que se explica por el 
hecho de que la escala va apoyada en el suelo por su parte inferior, es decir que, 
para nosotros, nuestro mundo es el «soporte, a partir del cual debe efectuarse el as- 
censo. Aun suponiendo que la escala se prolongue subterráneamente para com:- 
prender la totalidad de los mundos —como debe hacerlo en realidad—, su parte 
inferior sería en tal caso invisible (al igual que, para los seres llegados a una «ca- 
verna» situada en determinado nivel, lo es toda la parte del árbol central que se ex- 
tiende por debajo de ella). En otras palabras, como los peldaños inferiores ya se 
han recorrido, no cabe considerarlos efectivamente en lo que concierne a la reali- 
zación ulterior del ser, en la cual no podrá intervenir sino el recorrido de los pel- 
daños superiores. 

Por eso, sobre todo cuando la escala se emplea como elemento de ciertos rl- 
tos iniciáticos, sus peldaños se consideran expresamente como representación de 
los diversos cielos, es decir, de los estados superiores del ser. Así, en los misterios 
de Mithra, la escala tenía siete peldaños puestos en relación con los siete planetas, 
y, según se dice, hechos de los metales correspondientes respectivamente a aqué- 
llos; el recorrido de tales peldaños reproducía el de otros tantos grados sucesivos 
de iniciación. Esta escala de siete peldaños se encuentra también en ciertas orga- 
nizaciones iniciáticas medievales, de donde pasó sin duda, a los altos grados de la 
masonería escocesa, según lo hemos señalado al hablar de Dante.* Aquí los pel- 


'En el antiguo hermetismo cristiano, se encuentra un equivalente en el simbolismo de la letra H, 
con sus dos trazos verticales y el horizontal que los une. 

“El simbolismo del «puente», en sus distintas facetas, podría dar lugar, naturalmente, a muchas 
otras consideraciones. Cabe también recordar, en relación con este asunto, el simbolismo islámico de 
la stabla guardada» (el-lawhul-mahfúz), prototipo «intemporal» de las Escrituras sagradas, que, desde lo 
más alto de los cielos, desciende verticalmente atravesando todos los mundos. 

“Véase Le Roi du Monde, cap. 1X. 

“L Esotérisme de Dante, caps. 11 y 1. 
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daños están referidos a otras tantas «ciencias», pero esto no implica en el fondo di- 
ferencia alguna, ya que, según el propio Dante, esas «ciencias» se identifican con 
los «cielos».” Es obvio que, para corresponder así a estados superiores y a grados de 
iniciación, esas ciencias no podían ser sino ciencias tradicionales entendidas en su 
sentido más profundo y más propiamente esotérico, incluso aquellas cuyos nom- 
bres, entre los modernos, no designan ya (por la consabida degradación) sino cien- 
cias O artes profanas, es decir algo que, con relación a aquellas verdaderas ciencias, 
no es en realidad nada más que una cáscara huera y un «residuo» carente de vida. 

Topamos en algunos casos con el símbolo de una escala doble, lo que implica 
la idea de que la subida debe ser seguida de un descenso. Se suben entonces, por 
un lado, peldaños que son «ciencias», es decir, grados de conocimiento correspon- 
dientes a la realización de otros tantos estados, y se baja del otro lado por pelda- 
ños que son «irtudes», es decir, los frutos de esos mismos grados de conocimiento 
aplicados a sus niveles respectivos.* También en el caso de la escala simple, uno de 
los banzos puede considerarse rascendente» y el otro idescendente», conforme al 
sentido general de las dos corrientes cósmicas, derecha e izquierda, con las cuales 
dichos banzos se encuentran igualmente en correspondencia, en razón misma de 
su situación «lateral» con respecto al eje verdadero, que no por ser invisible deja de 
constituir el elemento principal del símbolo, aquel al cual todas las partes de éste 
deben ser referidas si se quiere comprender cabalmente el significado de ellas. 

Consideremos, para concluir, un simbolismo en parte diverso que se encuen- 
tra también en ciertos rituales iniciáticos: el ascenso de una escalera en espiral. En 
este caso se trata, podría decirse, de una ascensión menos directa, puesto que, en 
vez de realizarse verticalmente según la dirección del espárrago, se realiza según las 
vueltas de la hélice que se enrolla en torno al eje, de modo que su avance es «pe- 
riférico» más que «central». No obstante, en principio, el resultado final es el mis- 
mo, pues se trata siempre de una subida a través de la jerarquía de los estados del 
ser, y las espiras sucesivas de la hélice son también, según hemos explicado dete- 
nidamente en otra ocasión,” una representación exacta de los grados de la exis- 
tencia universal. 


“El Convite, tomo ll, cap. XIV. 

"Debe decirse que esta correspondencia del ascenso y el descenso parece a veces invertida; pero ello 
puede provenir simplemente de alguna alteración del sentido primitivo, como ocurre a menudo en el 
estado más o menos confuso e incompleto en que han llegado a la época actual los rituales iniciáticos 
occidentales. 

"Véase Le Symbolisme de la Croix. 


LV 


El «ojo de la aguja» 


Una de las representaciones del símbolo de la «puerta estrecha», como hemos 
dicho, es el «ojo de la aguja», mencionado explícitamente con ese sentido en un co- 
nocido texto evangélico.” La expresión «ojo de la aguja» es muy significativa a este 
respecto, en cuanto que interrelaciona ese símbolo con otros equivalentes, como el 
«ojo» del domo en el simbolismo arquitectónico: se trata de figuraciones diversas 
de la «puerta solar», llamada a su vez «ojo del mundo». La aguja, en postura verti- 
cal, es figura del reje del mundo», y puesto que va perforada en su extremo supe- 
rior, hay un paralelismo perfecto entre el sojo» de la aguja y el rojo» del domo. 

Este simbolo tiene también otras conexiones interesantes, que han sido seña- 
ladas por Ananda K. Coomaraswamy.* En un Játaka aparece una aguja milagrosa 
(en realidad idéntica al vajra); el ojo de la aguja se designa en páli con la palabra 
pása;* Esta palabra es la misma que el sánscrito pásha, que tiene originariamente 
el sentido de «nudo» o de «ojal». Esto se remonta, según lo señala Coomaraswamy, 
a una época muy antigua cuando las agujas no eran perforadas como lo han sido 
más tarde, sino sólo curvadas en uno de sus extremos, a modo de ojal donde se 
enhebraba el hilo. No obstante, lo más importante para nosotros es la relación en- 
tre esa aplicación del término pásha al ojo de la aguja y sus otros sentidos más ha- 
bituales derivados de la idea primera de «nudo». 

El pásha, en el simbolismo hindú, es con más frecuencia un «nudo corredizo» 
o tlazo» empleado en la caza de animales. Bajo esta forma, es uno de los principa- 
les emblemas de Mrityu o de Yama, y también de Varuna. Los «animales» captu- 
rados con el pásha son en realidad todos los seres vivientes (pashu), De ahí tam- 
bién el sentido de «atadura» o «vínculo» el animal queda atado por el nudo 
corredizo que le rodea. Del mismo modo, el ser viviente está sujeto por los condi- 
cinantes existenciales. Para salir de este estado de pashu, es preciso que el ser se li- 


'Publicado en E. T., enero de 1940. 

* San Mateo X1X, 24. 

' Some Páli Words, s. v. Pása. págs. 166-167. 

iJátaba 3, 282. pásé vijibiwá, «perlorada por un agujero» o «un ojo», 
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bere de esos condicionantes, es decir, que escape del pásha o nudo corredizo que 
le oprime. Esto equivale a decir que el ser pase por las quijadas de la Muerte sin 
que ellas se cierren sobre él.* El ojal del pásha es, según Coomaraswamy, otro as- 
pecto de la «puerta estrechan, al igual que «enhebrar la aguja» representa el paso a 
través de la «puerta solar» en el simbolismo del bordado. El hilo que pasa por el ojo 
de la aguja tiene también su equivalente en el simbolismo del tiro con arco: la fle- 
cha que atraviesa el blanco por el centro. De ahí la expresión «dar en el blanco», 
expresión muy significativa en cuanto el paso es el punto por donde se verifica la 
- asalida del cosmos», y también el «blanco» o la meta que debe alcanzarse para ver- 
se al Kin «liberado» de los condicionantes contingentes de la existencia. 

Desde esta observación, y apoyándonos en Coomaraswamy, matizamos que 
sólo en lo concerniente a la «última muerte» (aquella que precede inmediata- 
mente a la «liberación» y después de la cual ya no hay retorno a ningún estado 
condicionado), tenhebrar la aguja» representa el paso por la «puerta solar», y en 
ningún caso puede tratarse aún de una «salida del cosmos». Mas puede hablarse 
de «pasar por el ojo de la aguja»” o de «escapar al pásha», para designar un paso de 
un estado a otro, pues este paso supone siempre una «muerte» con relación al es- 

. tado anterior a la vez que un «nacimiento» con relación al estado siguiente, como 
hemos explicado ya en diversas ocasiones. 

En el simbolismo del pásha se da otro aspecto importante: su relación con el 
nudo vital»,” Hemos de mostrar cómo esto está emparentado con lo dicho más 
arriba. En efecto, el «nudo vital» representa el vínculo que mantiene unidos entre 
sí los diferentes elementos constitutivos de la individualidad. Él mantiene al ser en 
su condición de pashu, ya que, cuando ese vínculo se rompe o deshace, se sigue 
de ello la disgregación de dichos elementos, que equivale a la muerte de la indivi- 
dualidad, que entraña el paso del ser a otro estado. Transponiendo esto al orden 
. de la «Liberación» final, cabe decir que, cuando el ser consigue atravesar el ojal del 
|. pásha sin que éste se apriete y lo coja de nuevo, es como si se liberara de él defi- 
y nitivamente; no son, en suma, sino dos maneras diferentes de expresar la misma 
idea. No insistiremos aquí sobre este asunto del inudo vital», que podría llevarnos 
.. a muchos otros desarrollos. Hemos indicado en otro lugar cómo, en el simbolismo 
arquitectónico, tiene su correspondencia en el «punto sensible» del edificio, siendo 
. éste la imagen de un ser viviente o de un mundo, en función del punto de vista 
| microcósmico» o «macrocósmico». Por el momento, lo dicho basta para mostrar 
que la «disolución» de ese nudo, que es igualmente el nudo sordiano» de la le- 
.. yenda griega, es un equivalente del tránsito del ser a través de la «puerta solar». 
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"Véanse las imágenes simbólicas de Shinje, forma tibetana de Yama. 

“Véase Dante, Purgatorio, X, 16. 

| Este simbolo del «nudo vital», en los ritos del Compagnonnage. está representado por una corba- 
"ta anudada de modo especial; es evidente la equivalencia con el nudo corredizo o el ojal del pásha. 
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El paso de las aguas' 


Ananda K. Coomaraswamy ha indicado que tanto en el budismo como en el 
brahmanismo, la «vía del peregrino», representada como un «viaje», puede poner- 
se en relación de tres modos distintos con el rio simbólico de la vida y la muerte: 
el viaje puede hacerse bien remontando la corriente hacia el manantial, bien cru- 
zando las aguas hacia la otra orilla, o bien descendiendo la corriente hacia el mar. 
Como el autor señala, semejante uso de diferentes simbolismos, contrarios en apa- 
riencia pero en realidad de idéntico contenido espiritual, es concorde con la natu- 
raleza de la propia metafísica, que sin ser «sistemática» no deja por eso de ser siem- 
pre coherente. Por tanto, es obligado asumir el sentido preciso en el que el simbolo 
del «río», con su manatial, sus orillas y su desembocadura, debe ser entendido en 
cada caso. 

El primero, el del «remontar la corriente», es quizá el más rico en matices, pues 
el río se equipara entonces al teje del mundo»: es el «río celeste» que desciende ha- 
cia la tierra y que la tradición hindú denomina Gangá y Saraswati, que son pro: 
piamente los nombres de ciertas facetas de la Shakti. En la cábala hebrea, ese «río 
de la vida» tiene su par en los «canales» del árbol sefirótico, por los cuales los in- 
flujos del «mundo de arriba» se transmiten al «mundo de abajo», y que están tam: 
bién en relación directa con la Shekinah, que viene a ser el equivalente de la Shak- 
ti En la cábala se habla igualmente de las aguas que «fluyen hacia arriba», 
expresión del retorno hacia la fuente celeste representada entonces no precisa- 
mente por el acto de remontar la corriente, sino por una inversión del sentido de 
esa corriente. Se trata siempre de un cambio de sentido que, según advierte Coo- 
maraswamy, era representada en los ritos védicos por la inversión del poste sacri- 
ficial, otra imagen del «eje del mundo». Salta a la vista el paralelismo con el sim: 
bolo del «árbol invertido» al que nos hemos referido antes. 

Hay aquí una semejanza y una diferencia con los cuatro ríos del paraiso te- 
rrenal: éstos fluyen horizontalmente por la superficie de la tierra y no vertical- 


'Publicado en É. T., febrero de 1940. 
* Some Páli Words, s. v. Samudda, págs. 184-188. 
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mente según la dirección «axial». Su fuente mana al pie del «árbol de vida», que es 
“el seje del mundo» y también el árbol sefirótico de la cábala. Los influjos celestes 
“descienden del «árbol de vida», llegan al centro del mundo terrestre y se esparcen 
“en la dirección de los cuatro ríos, O bien, reemplazando el «árbol de vida» por el 
ario celeste», éste río, llega a la tierra, se divide y fluye según las cuatro direcciones 
del espacio. En tales condiciones, cabe ver dos fases en ese tremontar la corriente»: 
| la primera, en el plano horizontal, conduce al centro de este mundo: la segunda, 
partiendo de aquí, se realiza verticalmente según el eje. Ésta es la considerada en 
el caso precedente. Las dos fases sucesivas tienen, desde el punto de vista iniciáti- 
co, su correspondencia en los «pequeños misterios» y los «grandes misterios». 

El segundo caso, la travesía de una a otra ribera, es sin duda más frecuente y 
más conocido. El «paso del puente» (que puede ser también el de un vado) se en- 
'' cuentra en casi todas las tradiciones, en especial en ciertos rituales iniciáticos.* La 
- travesía puede hacerse también en una balsa o en una barca, lo que corresponde 
¿entonces al simbolismo muy general de la navegación. El río que hay que cruzar 

es el urío de la muerte». La orilla de partida es el mundo sujeto al cambio, es decir, 
el ámbito de la existencia manifestada (considerada en particular en su estado hu- 
' mano y corporal, ya que de éste debemos partir de hecho actualmente), y la «otra 
_ orilla» es el Nirvána, el estado del ser definitivamente liberado de la muerte, 
El tercer caso es el del «descenso de la corriente». Por Océano! se entiende aquí 
. no una extensión de agua que atravesar, antes el objetivo o meta a conseguir, y por 
“tanto una representación del Nirvána. El simbolismo de las dos orillas difiere en- 
tonces del caso anterior, e incluso cabe citar aquí el doble sentido de los simbolos, 
pues ya no se trata de pasar de una a otra, sino de evitar ambas. Las orillas son, 
- respectivamente, el «mundo de los hombres» y el «mundo de los dioses» o, dicho 
de otro modo, las condiciones «microcósmicas» (adhyátma) y «macrocósmicas» 
(adhidévata). Para alcanzar el objetivo, deben salvarse los peligros de la corriente, 
Que están simbolizados especialmente por el cocodrilo que se mantiene «contra la 
. Corriente», lo que implica que el viaje se realiza en el sentido de ésta. Ese cocodri- 
. lo de abiertas fauces del que hay que huir representa la muerte (Mrityu) y, en 
Cuanto tal, es el «guardián de la puerta», cuya figura es entonces la desembocadu- 
| ta del río (o, por ser más precisos, según Coomaraswamy, una «boca» del mar, en 
la cual se vierte el río). He aquí un símbolo más de la «puerta» que se suma a los 
ya estudiados. 


+ *De ahí el contenido simbólico de palabras tales como Pontifex y Tirthankara, del que hemos ha- 
- blado en otro lugar; de ahi también, en sánscrito, diversos términos que contienen etimológicamente la 
"idea de ratravesar», incluido el de Avatára, que expresa literalmente una «travesía descendente» (avata- 
- rana), es decir, el descenso» de un Salvador. 
y *Coomaraswamy observa a este respecto que el símbolo de la barca salvadora (en sánscrito nává, 
en latín navis) se halla en la nave» de una jelesia, Esa barca es un atributo de san Pedro después de 
- haberlo sido de Jano, al igual que las llaves, como ya hemos visto, 

*Samudra (en páli, samudda) es literalmente la «reunión de las aguas», lo que recuerda las palabras 
- del Génesis: «Reúnanse las aguas de debajo de los cielos en un lugar»; es el lugar donde confluyen to- 
dos los ríos, asi como, en los diversos simbolismos de la cúpula, la rueda y la sombrilla, las vigas o los 
. Tayos, convergen todos hacia la parte central. 


A 
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LVI 


Los siete rayos y el arco iris 


En diferentes oportunidades ha salido a colación el simbolismo de los «siete ra- 
yos» del sol. ¿No tendrán estos «siete rayos» alguna relación con lo que se designa 
ordinariamente como los «siete colores» del arco iris, ya que éstos representan lite- 
ralmente las diferentes radiaciones de que se compone la luz solar? En efecto, la 
relación existe, pero a la vez esos supuestos «siete colores» son un ejemplo típico de 
cómo un dato genuinamente tradicional puede ser deformado a veces por la in- 
comprensión común. Esa deformación, en un caso como éste, es fácilmente expli- 
cable: se sabe que debe haber un septenario, pero, como uno de sus términos no 
resulta identificable, se sustituye por otro que no tiene razón de ser. El septenario 
parece así quedar reconstituido, pero a costa de falsear su simbolismo. ¿Por qué 
uno de los términos del septenario auténtico no es captado por el vulgo? La res 
puesta es bien sencilla: ese término es el que corresponde al «séptimo rayo», es de- 
cir, al rayo «central» o «axial» que pasa «a través del sol» y, al no ser un rayo como 
los otros, no es representable como ellos.” Por eso mismo, y también en razón de 
todo el conjunto de sus conexiones simbólicas y propiamente iniciáticas, dicho tér- 
mino tiene un carácter particularmente misterioso. Desde este punto de vista, tal 
sustitución tiene por efecto disimular el misterio a los ojos de los profanos. Poco 
importa, por lo demás, que su origen haya sido intencionado o debido a nesciencia 
involuntaria, cosa difícil de determinar.' 


'Publicado en E. T., junio de 1940. 

“Con referencia al comienzo del Tao-te king, podría decirse que cada uno de los demás rayos €: 
runa vía», pero que el séptimo es «la Vía». 

Hemos encontrado, desgraciadamente sin referencia precisa, una indicación bastante curiosa ú 
este respecto: el emperador Juliano alude en algún lugar a la «divinidad de los siete rayos» (Heptaktis), 
cuyo carácter solar es evidente, diciendo que era en la doctrina de los Misterios un tema sobre el que 
convenía guardar la mayor reserva, Si llegara a establecerse que la errónea noción de los «siete colores” 
se remonta a la Antigúedad, cabría preguntarse si no fue difundida deliberadamente por los iniciados 
en esos Misterios, que habrian encontrado así el medio de asegurar la conservación de un dato tradi- 
cional sin dar a conocer a los de fuera su auténtico sentido. En caso contrario, habría que suponer que 
el término sustitutivo habría sido inventado en cierto modo por el vulgo, que tendría simplemente to- 


SIMBOLISMO AXIAL Y SIMBOLISMO DE TRÁNSITO 259 


En realidad, el arco iris no tiene siete colores, sino solamente seis. No hay que 
darle demasiadas vuletas para darse cuenta de ello, basta apelar a las más ele- 
mentales nociones de física: existen tres colores primarios, el azul, el amarillo y el 
rojo, y tres colores complementarios, a saber, el anaranjado, el violeta y el verde, 
respectivamente; o sea, en total, seis colores. Naturalmente también existe una in- 
finidad de matices intermedios, y la transición de uno a otro se opera en realidad 
de manera continua e insensible. Pero en buena lógica no hay ninguna razón va- 
ledera para añadir uno cualquiera de esos matices a la lista de los colores: de lo 
contrario se podría igualmente considerar toda una multitud y, en tales condicio- 
nes, la limitación de los colores a siete se hace, en el fondo, incomprensible. No sa- 
bemos si algún adversario del simbolismo ha hecho alguna vez esta observación, 
pero, en caso afirmativo, sería sorprendente que no haya aprovechado la oportu- 
nidad para tildar a ese número de «arbitrario». El índigo, elencado normalmente 
entre los colores del arco iris, sólo es en realidad un simple matiz intermedio entre 
el violeta y el azul,* y no hay más motivo para considerarlo como un color distin- 
to que el que hay para cualquier otro matiz, como, por ejemplo, un azul verdoso o 
amarillento. Además, la introducción de ese matiz en la enumeración de los colo- 
res destruye por completo la armonía de la distribución de los mismos que, si nos 
atenemos a la noción correcta, se efectúa regularmente según un esquema geo- 
métrico muy simple y a la vez muy significativo desde el punto de vista simbólico. 
En efecto, pueden colocarse los tres colores primarios en los vértices de un trián- 
gulo y los tres complementarios respectivos en los de un segundo triángulo inver- 
so con respecto al primero, de modo que cada color primario y su complementa- 
rio se encuentren situados en dos puntos diametralmente opuestos. La figura 
resultante es la del «sello de Salomón». Si se traza la circunferencia que circunscri- 
ba a ese doble triángulo, cada uno de los colores complementarios ocupará en ella 
el punto medio del arco comprendido entre los puntos donde se sitúan los dos co- 
lores primarios de cuya combinación surge (y que son, por supuesto, los dos colo- 
res primarios distintos de aquel que tiene por complementario el color considera- 
do). Los matices intermedios corresponderán, como es obvio, a todos los demás 
puntos de la circunferencia,” pero en el doble triángulo, que es aquí lo esencial, 


nocimiento de la existencia de un septenario cuya real constitución ignoraba. Puede que la verdad 
se encuentre en una combinación de ambas hipótesis, pues es muy posible que la opinión actualmen- 
te corriente de los «siete colores» represente la culminación de varias deformaciones sucesivas del dato 
inicial. 

*El mismo nombre «índigo» es manifiestamente moderno, pero puede que haya reemplazado a al- 
guna otra designación más antigua, o que ese matiz haya sustituido en determinado momento a otro 
para completar el septenario vulgar de los colores. Para verificarlo sería necesario, naturalmente, aco- 
meter investigaciones históricas para las que no disponemos del tiempo ni del material necesarios. No 
obstante, esta cuestión posee importancia muy secundaria, ya que nos proponemos sólo mostrar en qué 
es errónea la concepción actual expresada por la enumeración ordinaria de los colores del arco iris, y 
cómo deforma la verdadera concepción tradicional, 

"Si se quiere considerar un color intermedio entre cada uno de los seis principales, como lo es el 
indigo entre el violeta y el azul, se tendrían en total doce colores y no siete; y, si se quiere llevar aún 
más lejos la distinción de los matices, sería preciso siempre, por evidente razones de sistema, establecer 
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sólo caben seis colores.” Estas reflexiones son tan simples que es inútil insistir en 
ellas; pero, a decir verdad, vienen muy bien para rectificar una opinión común 
errónea: sucede a veces que lo obvio es precisamente lo que la mayoría de la gen- 
te no sabe ver. El verdadero «buen sentido» es muy diferente del «sentido común» 
con el cual se tiene la fastidiosa costumbre de confundirlo, y está muy lejos de ser, 
como pretendía Descartes, «la cosa mejor repartida del mundo». 

Dara resolver la cuestión del séptimo término que debe realmente sumarse a 
los seis colores para completar el septenario es necesario referirse a la representa- 
ción geométrica de los «siete rayos», tal como la hemos explicado en otra oportu- 
nidad, en las seis direcciones del espacio, que forman la cruz tridimensional de 
cuyo centro emanan esas direcciones. Señalemos en primer lugar la semejanza de 
esta representación con la que acabamos de indicar para los colores: al igual que 
éstos. las seis direcciones se oponen dos a dos, según tres rectas, que, extendiéndo- 
se desde el centro, corresponden a las tres dimensiones del espacio. Si se opta por 
una representación plana, sólo se pueden representar con tres diámetros que for- 
man la rueda de seis rayos (esquema general del «crismón» y de otros símbolos 
equivalentes). Pues bien, esos diámetros son los que unen los vértices opuestos de 
los dos triángulos del «sello de Salomón», de modo que las dos representaciones en 
realidad se identifican” De ello se deduce que el séptimo término deberá desem- 
peñar, con respecto a los seis colores, el mismo papel que el centro con respecto a 
las seis direcciones. Se situará igualmente en el centro del esquema, es decir, en el 
punto donde los aparentes opuestos (pues en realidad son complementarios) se re- 
suelven en la unidad. Esto equivale a decir que ese séptimo término no es un co- 
lor, como tampoco el centro es una dirección, Así como el centro es el principio 
originario del espacio con las seis direcciones, así también dicho término ha de ser 
el principio del que derivan los seis colores y en el cual están sintéticamente con: 
tenidos. No puede ser, pues, más que el blanco, que es, efectivamente, incoloro», 
como el punto es «adimensional». No lo encontraremos en el arco iris, como tam- 
poco el «séptimo rayo» aparece en una representación seométrica. Ahora bien, to- 


un mismo número de divisiones en cada uno de los intervalos comprendidos entre dos colores. Trope- 
zamos, pues, con una aplicación elemental del principio de razón suficiente. 

ó Podemos observar de paso que el hecho de que los colores visibles ocupen así la totalidad de la 
circunferencia y se unan en ella sin discontinuidad alguna muestra que forman real y verdaderamen- 
te un ciclo completo (participando a la vez el violeta del azul, del que es vecino, y del rojo, que se en- 
cuentra en el otro borde del arco iris). Igualmente muestra que, en consecuencia, el resto de radiacio- 
nes solares no visibles, como las que la física moderna llama «rayos infrarrojos» y «ultravioletas», no 
pertenecen en modo alguno a la luz y son de naturaleza completamente diversa. No hay, pues, como 
algunos se inclinan a pensar, «colores» que una imperfección de nuestros órganos nos impide ver, pues 
esos supuestos colores no podrían situarse en ningún lugar de la circunferencia, y seguramente no po- 
dría sostenerse que ésta sea una figura imperiecta o que presente alguna discontinuidad. 

Señalemos además que podría considerarse una multitud indefinida de direcciones, haciendo in- 
tervenir todas las direcciones intermedias, las cuales corresponden así á los matices intermedios entre 
los seis colores principales. Mas no cabe considerar distintamente sino las seis direcciones «orientadas» 
que forman el sistema de coordenadas ortogonales al cual todo el espacio está referido y por el cual 
está en cierto modo «mensurado» integramente. La correspondencia entre las seis direcciones y los seis 
colores es, pues, perfectamente exacta. 
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dos los colores no son sino el producto de una refracción de la luz blanca, así 
como las direcciones del espacio sólo son el desarrollo de las posibilidades conte- 
nidas en el punto primordial. 

El verdadero septenario, por tanto, está constituido por la luz blanca y los seis 
colores en los que se refracta. Es obvio que el séptimo término es en realidad el pri- 
mero, puesto que es el principio de todos los demás, que sin él no podrían existir. 
Y es también el último, en el sentido de que todos retornan finalmente a él: la 
amalgama de todos los colores da lugar a la luz blanca que les diera nacimiento. 
En un septenario así constituido, uno está en el centro y seis en la circunferencia, 
es decir, tal septenario está formado por la unidad y el senario, correspondiendo la 
unidad al principio no-manifestado y el senario al conjunto de la manifestación. 
Cabe ver aquí un paralelismo con el simbolismo de la :semana» en el Génesis he- 
breo, en la que también el séptimo término es esencialmente diferente de los otros 
seis: la creación es la «obra de los seis días» y no de los siete. El séptimo día es el 
del «descanso». Este último término, que podría designarse como término «sabáti- 
co», es también el primero, pues tal «descanso» no es sino el retorno del Principio 
creador al estado inicial de no-manifestación del cual sólo ha salido en apariencia, 
para crear durante el ciclo senario, pero sin salir nunca de él su realidad inma- 
nente. Al igual que el punto no es afectado por el despliegue del espacio, aunque 
parezca salir de sí mismo para describir las seis direcciones, ni la luz blanca por la 
irradiación del arco iris, aunque parezca dividirse para formar los seis colores, del 
mismo modo el Principio no-manifestado (sin el cual la manifestación no podría 
darse) aunque parezca actuar y expresarse en la «obra de los seis días» no es afec- 
tado por esa manifestación. El «séptimo rayo» es la «vía» por que el ser, luego que ha 
recorrido el ciclo de la manifestación, retorna a lo no-manifestado y se une efecti- 
vamente al Principio, del cual, nunca ha estado separado más que ilusoriamente. 


[VIII 


lanua coelj' 


En su capital estudio «Swayamátrinná: Janua Coeli»,; Ananda K. Coomaras- 
wamy expone el simbolismo de la superestructura del altar védico. Se centra en es- 
pecial en los tres ladrillos perforados (swayamátrinná) que constituyen una de sus 
partes esenciales. Esos ladrillos, que pueden también ser piedras (sharkara), debe- 
rían ir «perforados de por sí», es decir, de modo natural, aunque en la práctica tal 
perforación haya podido ser artificial. Sea como sea, se trata de tres ladrillos o pie- 
dras de forma anular que, superpuestos, corresponden a los «tres mundos» (tierra, 
atmósfera y cielo) y que, con otros tres ladrillos que representan a las «luces uni- 
versales» (Agni, Váyu y Aditya), forman el eje vertical del universo. También en an- 
tiguas monedas indias y en sellos babilonios se encuentra una representación de 
los «tres mundos» en forma de tres anillos vinculados entre sí por una línea verti- 
cal que los atraviesa. 

De los tres ladrillos superpuestos, el más bajo corresponde arquitectónicamente al 
hogar (que se identifica con el altar por ser el lugar de manifestación de Agni en el 
mundo terrestre) y el más alto al «ojo» o vano central del domo.* Forman, pues, como 
dice Coomaraswamy, a la vez una «chimenea» y un «camino» (y la semejanza de am- 
bos vocablos, aun cuando no estuvieran emparentados etimológicamente,' no deja de 
ser sugerente) «por donde Agni se encamina y nosotros mismos debemos encaminart- 


"Publicado en E. T., enero-febrero de 1946. 

*En Zalmoxis, tomo ll, (1939). 

'En la arquitectura islámica, se ve con frecuencia en la punta de un minarete o de una qubbah, un 
conjunto de tres globos superpuestos y coronados por una media luna. Esos tres globos representan 
igualmente tres mundos, que son álam el-mulk, álam el-mulbúty álam el-jabbarút, y la media luna que 
los domina, símbolo de la Majestad divina (El-Jalál), corresponde al cuarto mundo, álam el-ezzah (que 
es «extracósmico» y por lo tanto está más allá de la «puerta» que nos ocupa). El asta vertical que sopor- 
ta el conjunto es, evidentemente, idéntica al mástil de un stúpa, así como a los diversos símbolos axia- 
les similares. 

*Véase «La puerta estrecha». 

'Coomaraswamy recuerda aqui el caso de los personajes «folklóricos» tales como san Nicolás y las 
diversas personificaciones de la Navidad, que suben y bajan por la chimenea. En efecto, no deja de te- 
ner cierta relación con el asunto que tratamos. 
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nos hacia el cielos. Además, al permitir el paso de un mundo a otro, ascendente y des- 
cendente, necesariamente según el eje del universo, son la vía por la que los Dévas su- 
ben y bajan a través de estos mundos, sirviéndose de las tres «luces universales» como 
de sendos peldaños, conforme a un simbolismo cuyo ejemplo más conocido es la wes- 
cala de Jacob».* Algo tienen en común estos mundos, aunque según modalidades di- 
- versas, algo que los comunica entre sí: el «hálito total» (sarva-prána), simbolizado aquí 

- por el vacío central de los ladrillos superpuestos.” Vacío que equivale en el fondo al 
sútrátmá que, como ya lo hemos explicado en otro lugar, vincula todos los estados del 
ser entre sí y con su centro total, generalmente simbolizado por el sol cuando el pro- 
pio sútrátmá se representa con un «rayo solar» o, por ser más precisos, con el «sépti- 
mo rayo», que pasa directamente a través del sol,* 

Efectivamente, a este paso «a través del Sol» se refiere más propiamente el sim- 
bolismo del ladrillo superior, puesto que, como decíamos, corresponde al rojo» del 
domo o del «techo cósmico» (recordemos que el sol se designa también como rojo 
del mundo»). De otro modo: en el ladrillo hallamos el agujero por el que se verifi- 
ca (ya que sólo se puede hacer «por lo alto») la salida del cosmos, estando éste, con 
los diversos mundos que encierra, representado por el conjunto del edificio en el 
simbolismo arquitectónico. Esa abertura superior es el brahma-randhra en el ser 
humano, vale decir el orificio situado en la coronilla, por el cual la arteria sutil 
axial, sushumná, está en continuidad constante con el «rayo solar» llamado análo- 
gamente sushumna, el cual no es sino el sútrátmá considerado en su relación par- 
ticular con este ser. De modo que bajo el prisma del simbolismo «antropomórfico 
del cosmos, el ladrillo superior viene a ser el cráneo del «Hombre cósmico». En el 
simbolismo zodiacal, dicho agujero corresponde a Capricornio, que es la «puerta 
de los dioses», paralelo al déva-yána, por donde se pasa «wallende el Sol», mientras 
que Cáncer es la «puerta de los hombres», paralela al pitri-yána, por el cual el ser 
no sale del cosmos.” Esas dos «puertas solsticiales» corresponden, para los seres que 
pasan por una u otra, a los casos en que la «puerta solar» está, respectivamente, 
abierta o cerrada. Como lo señala Coomaraswamy, los dos yána, que están pues- 
tos así en relación con las dos mitades del ciclo anual, se refieren al norte y al sur 
en cuanto el movimiento aparente del sol es un ascenso hacia el norte partiendo 
de Capricornio, y un descenso hacia el sur partiendo de Cáncer. 

Así, pues, el sol, o más bien lo que él representa en el orden principial (pues es ob- 
vio que se trata en realidad del «sol espirituals),” en tanto que «ojo del mundo», es la 


“Véase «El simbolismo de la escala». —- Está claro que los Dévas son, en la tradición hindú, lo mis- 
mo que los ángeles en las tradiciones judeocristiana e islámica. 

“Esto está en evidente relación con el simbolismo general de la respiración y con el de los rhálitos 
vitales», 

“Todo este simbolismo debe entenderse a la vez en sentido macrocósmico y en sentido microcós- 
mico, puesto que se aplica tanto a los mundos considerados en conjunto, como a cada uno de los se- 
res manifestados en ellos. Esa conexión de todas las cosas con el sol se establece, naturalmente, por el 
«corazón», es decir, por el centro; y ya sabemos que el corazón corresponde al sol y es como su imagen 
en cada ser particular. 

"Véase «Las puertas solsticiales» y «El simbolismo del zodíaco en los pitagóricos». 

"Coomaraswamy emplea a menudo la expresión Supernal Sun. 
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«puerta del cielo», Janua Coelí, a la que también se llama «ojo»,” «boca»,” Ó también 
«cubo» de la rueda de un carro (de evidente resonancia axial).* Conviene hacer una 
distinción, para evitar lo que, para algunos por lo menos, podría dar lugar a confusio- 
nes: al hablar de la faceta lunar del simbolismo de Jano (o, más exactamente, de Ja- 
nus-Jana, identificado con Lunus-Luna), decíamos que la luna es a la vez Janua Coeli 
y Janua Inferni. En este caso, en lugar de las dos mitades ascendente y descendente 
del ciclo anual, es preciso considerar las dos mitades análogas,* creciente y decre- 
ciente, de la lunación o del ciclo mensual. Ahora bien, si el sol y la luna pueden con- 
siderarse ambos como Janua Coeli, ello se debe a que, en realidad, el cielo no ha sido 
tornado en igual sentido en ambos casos: de modo general, en efecto, el término «cie- 
lo» puede emplearse para designar todo lo que se refiere a los estados suprahumanos; 
pero es evidente que hay que marcar una distinción muy neta entre los estados que 
pertenecen aún al cosmos" y lo que está más allá del cosmos. La «puerta solar» se abre 
al cielo supremo o «extracósmico»; en cambio, la «puerta lunar» se abre al Swarga, es 
decir, el tercero y más elevado de los mundos, pero dentro del cosmos como los otros 
dos. En el tercero de los ladrillos perforados del altar védico, puede decirse que la 
«puerta solar» se sitúa en su cara superior (que es la verdadera sumidad del edificio en 
conjunto), y la «puerta lunar» en su cara inferior, pues ese ladrillo representa el Swar- 
ga. Por otro lado, la esfera lunar está en contacto con la parte superior de la atmósie- 
ra o mundo intermedio (antariksha), representado aquí por el segundo ladrillo.* Por 
decirlo con los términos de la tradición hindú: la «puerta lunar» da acceso al Indra- 
loka (ya que Indra es el regente del Swarga) y la «puerta solar» al Brahma-loka. En las 
tradiciones de la Antigúedad occidental, al Indra-loka corresponde el «Eliseo» y al 
Brahma-loka el «Empiíreo», siendo el primero «intracósmico» y «extracósmico» el se- 
sundo. Maticemos por último que sólo la «puerta solar» es propiamente la «puerta es- 
trecha» de la que hemos hablados antes, por la cual el ser, saliendo del cosmos y es- 
tando por consiguiente definitivamente liberado de las condiciones de toda existencia 
manifestada, pasa verdaderamente «de la muerte a la inmortalidad». 


"Véase «El ojo de la aguja». 

* Redundaremos sobre este punto. 

"Las dos ruedas del 1carro cósmico», situadas en los extremos del eje (que es entonces el eje del 
universo), son el cielo y la tierra (véase «La cúpula y la rueda»). Se trata, obviamente, de la rueda «ce- 
leste», 

' Análogas, decimos, pero no equivalentes, pues, aun en el caso del pitri-yána jamás puede decirse 
que el sol sea Janua Inferni, 

Son, propiamente, los estados de manifestación no-formal. Considerése que el cosmos compren- 
de toda la manifestación, tanto no-formal como formal, mientras que lo que está más allá del cosmos 
es lo no-manifestado. 

'"Este mundo intermedio y la tierra (Bhúmi) pertenecen ambos al dominio del estado humano, de! 
cual constituyen, respectivamente, las modalidades sutil y ruda. Por ello, como puntualmente observa 
Coomaraswamy al señalar la correspondencia del simbolismo védico de los ladrillos perforados con el 
de los jades rituales pi y tsung de la tradición china, que representan respectivamente el cielo y la tie- 
rra, el pi, que es un disco perforado en el centro, corresponde al ladrillo superior, mientras que el tsung, 
con forma de cilindro hueco por dentro y de paralelepipedo de base cuadrada por fuera, debe consi- 
derarse como correspondiente al conjunto de los otros dos ladrillos, estando entonces el dominio hu: 
mano total figurado por un solo objeto. 


LIX 


«Kala-mukha»' 


En el estudio del que acabamos de hablar, A. K. Coomaraswamy examina co- 
- lateralmente otro símbolo de contenido afín a la Janua Coeli: se trata de una «ca- 
beza de monstruo» que, en formas variadas y a menudo más o menos estilizadas, 
se encuentra en diversas latitudes con nombres igualmente diversos. Destacan los 
de Kála-mukha y Kirti-mukha en la India, y el de T'ao-tie en China. Está presen- 
te también en Camboya y Java, así como en América central, y tampoco es extra- 
ña en el arte medieval europeo. Lo que importa destacar ante todo es que dicho 
símbolo figura generalmente sobre el dintel de una puerta o en la clave de bóveda 
de un arco, o bien en el remate de un nicho (torana) que contiene la imagen de 
una divinidad. De un modo u otro, está frecuentemente unida a la idea de la puer- 
ta, lo que precisa su valor simbólico.' 

Se ha dado de esta figura cierto número de explicaciones (no nos referimos, 
por supuesto, a aquellas que no quieren ver sino un motivo simplemente idecora- 
tivo») que pueden contener parte de verdad, pero la mayoría de las cuales son in- 
suficientes, aunque sólo fuera porque no contemplan todos los casos. K. Marchal, 
por ejemplo, ha observado que en las figurillas especialmente estudiadas por él la 
mandíbula inferior falta casi siempre. Este hecho, unido a la forma redonda de los 
ojos* y a la prominencia de los dientes, le hace suponer que debió de tratarse, en 
el origen, de la imagen de un cráneo humano. Sin embargo, la mandíbula infe- 


'Publicado en E. T., marzo-abril de 1946. 

“«Swayamátrinná: Janua Coelin, en Zalmoxis, tomo ll, (1930). 

"Coomaraswamy incluye la reproducción de una figura de T'ao-tíe, de la época de los Han, de la 
que pende una especie de anillo, que podría considerarse en cierto modo como el prototipo de la for- 
ma común de las aldabas, en uso hasta nuestros días: la de una máscara de animal con un anillo en 
la boca; este anillo es aquí simbolo de la «puerta estrecha», como las fauces abiertas del monstruo lo es 
en otros. 

*Esta forma es en realidad un rasgo característico de la representación tradicional de las entidades 
«terribles». La tradición hindú la atribuye a los Yakshas y otros genios «guardianes», y la tradición islá- 
mica a los Jinn. 

'«The Head of the Monster in Khmer and Far Eastern Decoration», en Journal of the Indian Society 
of Oriental Art, 1948. 
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rior no siempre está ausente, especialmente en el T'ao-tie chino en el que parece 
como si se hubiera cortado la mandíbula en dos partes simétricas, abatidas luego 
a cada lado de la cabeza. Carl Hentze lo explica como una representación de los 
despojos desplegados de un oso o de un tigre.* Esto puede ser exacto en ese caso 
particular, pero no lo será ya en otros, donde el monstruo tiene una boca normal 
y un tanto abierta; e inclusive, en lo que concierne al T'ao-tie, dicha explicación 
no tiene a la larga más que un valor «histórico» que, como es lógico, queda lejos 
de la interpretación simbólica. 

El Tiao-tie en realidad no es, por cierto, ni un tigre ni un oso ni animal deter- 
minado alguno. C. Hentze describe así el carácter heterogéneo de esa máscara fan- 
tástica: «fauces de bestia carnicera armada de grandes colmillos, cuernos de búfalo o 
de carnero, cara y plumas de búho, muñones de alas y garras de ave de presa, ot- 
namento frontal en forma de cigarra». Esta figura es muy antigua en China, pues se 
la encuentra cansinamente en los bronces de la dinastía Chang.” El nombre T'ao-tie, 
que se traduce habitualmente por «glotón» u «ogro», parece que se le dio mucho más 
tarde, pero tal denominación no por eso es menos exacta, pues se trata, en efecto, de 
un monstruo «devorador». Esto vale igualmente para sus equivalentes en otras tradi- 
ciones. No presentan éstos un carácter tan heterogéneo como el T'ao-tie, mas tam- 
poco son siempre un mismo animal. En la India, puede ser un león, por ejemplo, (y 
entonces se ha convenido en darle más en particular el nombre de Kála), o un Ma- 
bara (símbolo de Varuna, lo que merece tomarse en cuenta a tenor de lo que vamos 
a decir de inmediato), o incluso un águila, es decir, un Garuda; pero, bajo todas es- 
tas formas, su significado permanece siempre inalterado. 

¿Cuál es ese significado? C. Hentze, en el artículo citado, ve ante todo en el 
T'ao-Fie un «demonio de las tinieblasn esto puede ser verdad en cierto sentido, 
pero a condición de ser explicado con precisión, como dicho autor lo ha hecho en 
un trabajo posterior.* No es un «demonio» en el sentido ordinario del término, sino 
en el sentido original del Ásura védico, y las tinieblas son en realidad las «tinieblas 
superiores». En otros términos, se trata de un símbolo de la videntidad suprema», 
que alternativamente absorbe y emite la «luz del mundo». El T'ao-tie y los otros 
monstruos similares corresponden, pues, a Vritra y sus distintos equivalentes, y 
también a Varuna, por el cual la luz o la lluvia es intermitentemente retenida o sol- 
tada, intermitencia que es la de los ciclos involutivos y evolutivos de la manifesta- 
ción universal” De ahí que Coomaraswamy haya podido decir con razón que ese 


' Le Culte de l'ours et du tigre et le T'ao-tjeh, en Zalmoxis, tomo l, (1938). 

Véase H. G. Creel, Studies in Early Chinese Culture. Este autor insiste particularmente en los ele- 
mentos de dicha representación correspondiente al buey y al carnero, y ve en ello una posible relación 
con el hecho de que esos animales eran en la época de los Shang los más socorridos para los sacrifi- 
cios. 

* Die Sakralbronzen und ihre Bedeutung in der Frúhchinesischen Kulturen, Amberes, 1941. — No 
conocemos directamente esta obra, pero debemos a Coomaraswamy la indicación del sentido en el que 
el T'ao-tie es interpretado en ella. 

"Véase nuestro estudio sobre «Les deux nuits». 

"La luz y la lluvia son dos simbolos de los influjos celestes; volveremos sobre esta equivalencia. 
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rostro, cualesquiera fueren sus apariencias diversas, es verdaderamente la «faz de 
Dios» que a la vez «mata y vivifica».” No es, pues, una «calavera», como supone K. 
Marchal, a menos que se tome esta designación en sentido simbólico, sino más 
bien, como dice Coomaraswamy, es dla cabeza de la Muerte», o sea la de Mrityu, 
otro de cuyos nombres es también Kála.'” 

Kála es propiamente el Tiempo «devorador»,'* pero designa también, por trans- 
posición, al Principio mismo en cuanto «destructor», o más bien «transformador», 
con respecto a la manifestación, a la cual reduce al estado no-manifestado, reab- 
sorbiéndola en cierto modo en sí mismo: he ahí el sentido más elevado en que 
puede entenderse la muerte. Se lo asimila también simbólicamente al sol y, cu- 
riosamente, el león, cuya máscara (sinha-mukha) adopta, es principalmente un 
símbolo solar. Aflora de nuevo así el tema de la Janua Coeli, y Coomaraswamy re- 
cuerda a este respecto que Cristo, quien ha dicho: «Yo soy la puerta», es también, 
a la vez, el león de Judá» y el «sol de los hombres».'* En las iglesias bizantinas, la 
figura del Pantokrator o Cristo «en majestad» ocupa la posición central de la bó- 
veda, es decir, la posición que corresponde precisamente al sojo» del domo; y éste, 
según lo hemos explicado en otro lugar, representa, en la extremidad superior del 
«eje del mundo», la puerta por la cual se efectúa la «salida del cosmos».” 

Volviendo a Kála, la figura mixta conocida en Java con el nombre de Kála-ma- 
Rara, en la que los rasgos del Makara se combinan con los del león, tiene también 
un contenido esencialmente solar. Al mismo tiempo, dado su perfil de Makara, 
está emparentado con el simbolismo de Varuna. En cuanto éste se identifica con 
Mrityu o con Yama,* el Makara es el cocodrilo (shishumára o shimshumári) de 
fauces abiertas que se mantiene «contra la corriente» y representa la vía única por 
la cual todo ser ha de pasar necesariamente, presentándose así como el «guardián 
de la puerta» que aquél debe franquear para liberarse de los condicionantes (sim- 
bolizados también por el pásha de Varuna) que le retienen en el dominio de la 
existencia contingente y manifestada.” Por otra parte, el Makara es, en el zodíaco 
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" EFMuhyiy El-Mumit son dos nombres divinos en la tradición islámica, 

*Coomaraswamy señala a este respecto empuñaduras de sables indonesios con monstruos devo- 
radores. Es evidente que un simbolo de la muerte es particularmente apropiado al caso. Por otra par- 
te, cabe vincularlo con ciertas representaciones de Shinje, la forma tibetana de Yama, donde aparece 
teniendo delante de la rrueda de la existencia» y con aspecto de disponerse a devorar todos los seres fi- 
gurados en ella (véase M. Pallis, Peaks and Lamas, pág. 146). 

“El primer significado de esta palabra es «negro», que nos trae a la memoria una vez más el sim- 
bolismo de las «tinieblas», aplicable, por cierto, dentro de la manifestación a todo tránsito de un estado 
a otro. 

La «puerta solar» (súrya-dwára) es la «puerta de la liberación» (mukti-dwára). La «puerta» (dwára) 
y la «boca» (mukha) son aquí símbolos equivalentes. El sol, en cuanto «faz de Dios», está también re- 
presentado por una máscara de león en un sarcófago cristiano de Ravena. 

“Véase «La puerta estrecha». 

'"Véase «El ojo de la aguja». 

“Véase «El paso de las aguas». — Este cocodrilo es el Ammit de los antiguos egipcios, monstruo 
que aguarda el resultado de la «psicostasisa. o «pesada de las almas» para devorar a quienes no hayan 
pasado satisfactoriamente esta prueba. Es también el mismo cocodrilo que, abiertas sus fauces, acecha 
al «loco», el vigésimo primer arcano del Tarot; el «loco» se interpreta generalmente como la imagen del 
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hindú, el signo de Capricornio, es decir, la «puerta de los dioses». Tiene pues, dos 
facetas aparentemente opuestas, «benéfica» y «maléfica», paralelas a la dualidad de 
Mitra y Varuna (reunidos en pareja indisoluble bajo la forma dual Mitrávarunau), 
o a la del «sol diurno» y el «sol nocturno». Esto equivale a decir que, según el es- 
tado al cual ha llegado el ser que se presenta ante él, su boca es para éste la «puer- 
ta de la liberación» o las «(fauces de la muerte».”” Este último caso es el del hom- 
bre ordinario, que, pasando por la muerte, debe retornar a otro estado de 
manifestación, mientras que el primer caso es el del ser «calificado para atravesar 
el sol»,*? por vía del «séptimo rayo», porque ya se ha identificado con el sol; de 
modo que a la pregunta: «¿quién eres tú?», que se le formula cuando llega a esa 
puerta, puede responder con verdad: «Yo soy Tú, 


profano que no sabe de dónde viene ni adónde va, y marcha ciegamente sin conciencia del abismo en 
el que está a punto de precipitarse. 

"Véase «Algunos aspectos del simbolismo del pez». — En lugar del aspecto de cocodrilo «devora- 
dor», el Makara reviste entonces el aspecto del delfín «salvador». | 

A la dualidad Mitrávaruanau corresponde, en ciertas tradiciones, la asociación de los simbolos 
del Amor y la Muerte, que hemos tenido ocasión de señalar con respecto a los «Fieles de Amor». Esa 
misma dualidad es también en cierto sentido, la de los «dos hemisferios» a que se refiere en particular 
el simbolismo de los Dioscuros. Véase «La double spirale». 

* Jaiminiya Upanishad Bráhmeana, l, 6, 1. 


LA 


La luz y la lluvia" 


Hemos aludido a cierta relación existente entre la luz y la lluvia, en cuanto 
una y otra simbolizan igualmente los influjos celestes o espirituales. Semejante 
significado es evidente en lo que respecta a la luz; en cuanto a la lluvia, como he- 
mos indicado en otro lugar, atañe al descenso de esos influjos al mundo terrestre. 
Subrayábamos entonces que ése es en realidad el sentido profundo, enteramente 
independiente de cualquier aplicación «mágica», de los difundidos ritos que tienen 
por objeto «hacer llover»? Por otra parte, tanto la luz como la lluvia tienen un po- 
der «vivificante», que representa con exactitud la acción de esos influjos.* Tiene ca- 
bida también aquí el simbolismo del rocío, que, como es natural, se halla en es- 
trecha conexión con el de la lluvia y es común a numerosas tradiciones, desde el 
hermetismo! y la cábala hebrea” hasta la tradición extremo-oriental.* 

Desde este punto de vista, la luz y la lluvia no están referidas solamente al cie- 
lo en general, sino también y en concreto al sol. Y esto respeta la naturaleza de 
los fenómenos físicos correspondientes, es decir, de la luz y la lluvia en su sentido 
literal. En efecto, por una parte, el sol es real y verdaderamente la fuente de luz de 
nuestro mundo; y, por otra parte, él también, haciendo evaporar las aguas, las «as- 
pira» en cierto modo hacia las regiones superiores de la atmósfera, de donde tor- 
nan a descender luego en forma de lluvia sobre la tierra. Adviértase además que la 
acción del sol en la producción de la lluvia se debe propiamente a su calor. Topa- 
mos así con los dos términos complementarios, luz y calor, en los que se polariza 


'Publicado en E. T., mayo de 1946. 

* La Grande Triade, cap. XIV. 

' Este simbolismo de la lluvia se ha conservado, a través de la tradición hebrea, incluso en la litur- 
sia católica: «Rorate Coeli desuper et nubes pluant Justum» (Isaías, XLV, 8). 

Véase a este respecto, en lo que concierne a la luz, Apercus sur FInitiation, cap. XLVIL 

'La tradición rosacruz asocia el rocío y la luz, estableciendo una relación por asonancia entre Ros- 
Lux y Rosa-Crux. 

“Recordemos que el nombre Metatron, por las diferentes interpretaciones que de él se dan, va aso- 
ciado a la «luz» y a la «lluvia». El carácter propiamente «solar» de Metatron pone a éste en relación di- 
recta con las consideraciones que desarrollaremos enseguida. 

"Véase Le Roi du Monde, cap. II, y Le Symbolisme de la Croix, cap. IX. 
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el elemento igneo, según ya lo hemos indicado en diversas oportunidades. Esta ob- 
servación explica el doble sentido de una figura simbólica que parece haber sido 
bastante mal comprendida en general. 

El sol ha sido representado a menudo, en tiempos y lugares muy diversos, in- 
cluida la Edad Media occidental, con rayos de dos tipos, alternativamente rectilí- 
neos y ondulados. Un ejemplo notable se encuentra en una tableta asiria del Mu- 
seo Británico que data del siglo 1 a. C.;* en ella el sol aparece como una especie de 
estrella de ocho rayos:? cada uno de los cuatro rayos verticales y horizontales está 
constituido por dos rectas que forman un ángulo muy agudo, y cada uno de los 
cuatro rayos intermedios lo está por un conjunto de tres líneas onduladas parale- 
las. En otras representaciones similares, los rayos ondulados están constituidos, 
como los rectos, por dos líneas que se unen por sus extremos y que reproducen así 
la conocida imagen de la «espada flamigera».” En todos los casos, es evidente que 
los elementos esenciales son la línea recta y la ondulada, a las que pueden redu- 
cirse los dos tipos de rayos si se quiere simplificar la cosa. Pero ¿cuál es exacta- 
mente la significación de esas dos líneas? 

En primer lugar, cuando se trata de representar el sol, lo más natural es con- 
siderar que la línea recta representa la luz y la ondulada el calor. Curiosamente 
esto es afín al simbolismo de la letras hebreas resh y shin en cuanto elementos res- 
pectivos de las raíces ar y ash, que expresan precisamente esas dos modalidades 
complementarias del fuego.” Solo que —-y esto parece complicar las cosas— la lí- 
nea ondulada es también muy a menudo un símbolo del agua. En la tablilla asi- 
ria las aguas aparecen como una serie de líneas onduladas semejantes en todo a 
las que se ven en los rayos del sol. La verdad es que, teniendo en cuenta lo que ya 
hemos explicado, no hay en ello contradicción alguna: la lluvia, a la que como es 
natural conviene el símbolo general del agua, puede considerarse realmente como 
procedente del sol: y además, como es efecto del calor solar, su representación 
puede confundirse legítimamente con la del propio calor.” Así, la doble radiación 
que consideramos es luz y calor en cierta medida; pero es también luz y lluvia, me- 
diante las cuales el sol ejerce su acción vivificante sobre todas las cosas. 


“Esta tablilla está reproducida en The Babylonian Legends of the Creation and the Fight between 
Bel and the Dragon as told by Assyrian Tablets from Nineveh (publicación del British Museum). 

”El número 8 puede tener aquí cierta relación con el simbolismo cristiano del So! Justitise (véase 
el simbolismo del 8” arcano del tarot). El Dios solar ante el cual está colocada esa figura sostiene ade- 
más en una mano «un disco y una barra, que son representaciones convencionales de la regla y de la 
vara de justicia». Por lo que toca al primero de estos dos emblemas, recordemos la relación existente 
entre el simbolismo de la «medida» y el de los «rayos solares» (véase Le Regne de la quantité et les sig- 
nes des temps, cap. 111). 

“Señalemos incidentalmente que esta forma ondulada es a veces también una representación del 
relámpago, relacionado a su vez con la lluvia, en cuanto ésta aparece como una consecuencia de la 
acción del rayo sobre las nubes, que libera las aguas contenidas en ellas. 

"Véase Fabre d'Olivet, La Langue hébraique restituée. 

“Según el lenguaje de la tradición extremo-oriental, siendo la luz yang, el calor, considerado como 
oscuro, es yin con respecto a aquélla, de igual modo que el agua es yin para con el fuego. La línea rec- 
ta es, pues, aquí yang, y la línea ondulada yin, también desde estos dos puntos de vista. 
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Cabe señalar aún que el fuego y el agua son dos elementos aparentemente 
opuestos, mas en realidad complementarios; y, más allá del dominio donde se 
afirman las oposiciones, deben, como todos los contrarios, conciliarse y unirse de 
algún modo. En el Principio mismo, del cual el sol es una imagen sensible, ambos 
se identifican en cierta medida, lo que justifica aún más cabalmente la figuración 
que acabamos de estudiar. También en niveles inferiores, aunque correspondien- 
tes a estados de manifestación superiores al mundo corpóreo al cual pertenecen el 
fuego y el agua en su faceta «densa» o «burda» que da lugar propiamente a su mu- 
tua oposición, puede haber entre ellos una relativa identidad, por decirlo de algún 
modo. Asi sucede con las «aguas superiores», que son las posibilidades de manifes- 
tación no-formal, y que en cierto sentido están simbólicamente representadas por 
las nubes, de donde la lluvia desciende sobre la tierra” al mismo tiempo que son 
residencia del fuego bajo el aspecto del rayo.'* Lo mismo ocurre en el orden de la 
manifestación formal con ciertas posibilidades pertenecientes al domino «sutil», 
Resulta particularmente interesante observar, a este respecto, que los alquimistas 
«entienden por aguas los rayos y el resplandor de su fuego» y que dan el nombre 
de «ablución» no a «da acción de lavar algo con el agua u otro licor», sino a una 
purificación que se opera por el fuego, de modo que «dos antiguos han ocultado 
esta ablución bajo el enigma de la salamandra, de la cual dicen que se nutre en el 
fuego, y del lino incombustible,* que en el fuego se purifica y blanquea sin consu- 
mirse».” Puede comprenderse con esto que en el simbolismo hermético se aluda 
frecuentemente a un «fuego que no quema» y a una «agua que no moja las ma- 
nos» y también que el mercurio «animado», o sea vivificado por la acción del azu- 
fre, se describa como una «agua ígnea» y a veces como un «fuego líquido».'” 

Abundando en el simbolismo del sol, agreguemos solamente que los dos tipos 
de rayos a que nos hemos referido se encuentran en ciertas representaciones sim- 
bólicas del corazón, y que el sol, o lo que éste representa, se considera, en efecto, 
como el «corazón del mundo», de modo que también en este caso se trata en rea- 
lidad de la misma cosa; pero esto, en cuanto el corazón aparece como un centro 
de luz y de calor a la vez, podrá dar lugar aún a otras consideraciones. 


La lluvia, en efecto, para representar los influjos espirituales, debe ser considerada como un agua 
«celeste», y sabido es que los cielos corresponden a los estados no-formales. La evaporación de las aguas 
terrestres por el calor solar es, por otra parte, la imagen de una «transformación», de modo que hay en 
ello corno un tránsito alternativo de las «aguas inferiores» a las «aguas superiores», y viceversa. 

Cabe relacionar esto con la observación que hemos formulado antes respecto al relámpago; co- 
rrobora además la similitud existente entre la representación de éste y el simbolo del agua. En el anti- 
guo simbolismo extremo-oriental, no hay sino una leve diferencia entre la figuración del trueno (leí- 
wen) y la de las nubes (yun-wen); una y otra constan de series de espirales, a veces redondeadas y a 
veces cuadradas. Habitualmente se dice que las primeras son yun-wen y la segundas lej-wen, mas exis- 
ten formas mixtas que restan verosimilitud a esta distinción. Ambas están igualmente en conexión con 
el simbolismo del Dragón (véase H, G. Creel, Studies in Early Chinese Culture, págs. 236-237). Notemos 
también que esta representación del trueno por espiralese confirma lo que decíamos antes sobre la re- 
lación existente entre el símbolo de la doble espiral y el del vajra (La Grande Triade, cap. VI). 

"Este «lino incombustible» (asbestos) es en realidad el amianto. 

'“Dom A.-J. Pernéty, Dictionnaire mytho-hermétique, pág 2. 

"Véase La Grande Triade, cap. XIL 
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Lá cadena de los mundos' 


Se dice en la Bhagavad-Gitá: «En mí todas las cosas” están ensartadas como 
una hilera de perlas en un hilo».* Se trata del simbolismo del sútrátmá, ya aborda- 
do en otras ocasiones. Es el Átmá que, como un hilo (sútra), penetra y une entre 
sí todos los mundos, a la vez que es también el «hálito» que, según los textos, los 
sostiene y hace subsistir, sin él no podrían tener consistencia ni existencia. Habla- 
mos aquí de los mundos desde el punto de vista «macrocósmico», pero es claro que 
se podrían igualmente afrontar desde el punto de vista «microcósmico», los estados 
de manifestación de un ser, y que el simbolismo sería el mismo en uno y otro caso. 

Cada mundo, o cada estado de existencia, puede representarse mediante una 
esfera atravesada diametralmente por el hilo, a modo de eje que une los dos polos 
de la esfera. Se ve asi que el eje de este mundo no es, propiamente hablando, más 
que un segmento del eje de la manifestación universal, estableciéndose así la con- 
tinuidad de los diversos estados. 

Ántes de estudiar este simbolismo, se impone disipar una enojosa confusión 
sobre qué es «arriba» y qué «abajo» en dicha representación. En el campo de las 
apariencias «físicas», desde cualquier punto de la superficie esférica, «abajo» es 
siempre la dirección que va hacia el centro de la esfera. Pero esta dirección no se 
detiene en el centro, sino que prosigue hacia el punto opuesto de la superficie y se 
prolonga más allá de la esfera. Basándose en ello hay quienes sostienen que no 
sólo habría un «descenso hacia la materia», es decir len lo que concierne a nues- 
tro mundo), hacia lo más basto en el orden corpóreo, sino también un «descenso 
hacia el espíritu»? de modo que —si hubiera de admitirse tal concepción— el es- 


'Publicado en E. T. junio-julio y agosto de 1946. 

"Sarvam idarmn, «ese todo», es decir, la totalidad de la manifestación, que comprende todos los mun- 
dos y no sólo «todo cuanto hay en este mundo», como reza una traducción recientemente publicada 
«d'aprés Shri Aurobindo». 

' Bhagavad-Gitá, VI, 7. 

*R, P. V. Poucel, La Parabole du Monde, p. II. El abuso que con harta frecuencia se hace hoy en 
día de las palabras sespíritu» y «espiritual» tiene ciertamente algo que ver con esa mala inteligencia. Pero 
habría sido necesario precisamente denunciar el abuso en vez de resignarse a aceptarlo y sacar así con- 
secuencias erróneas. 
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píritu tendría también una faceta «maléfica». En realidad, hay que enfocar las co- 
sas de otro modo: en dicha figura el centro es el punto más bajo,' y, más allá de él, 
sólo cabe ascender, como hizo Dante, cuando, para subir desde el Infierno, siguió 
la misma dirección que había tomado en su descenso, o al menos lo que parece 
ser geométricamente la misma dirección, ya que la montaña del paraiso terrenal, 
en su simbolismo espacial,” se sitúa en las antípodas de Jerusalén.” Basta reflexio- 
nar un instante para advertir que de otro modo la representación no sería cohe- 
rente, pues entraría en contradcción con el simbolismo de la gravedad, cuya con- 
sideración es aquí particularmente importante, y además, ¿cómo lo que para un 
punto de la esfera es «abajo» podría ser al mismo tiempo «arriba» para el punto 
diametralmente opuesto? o, al contrario, ¿qué sucedería si se tomase este último 
como punto de partida? La única verdad es que el punto de detención del des- 
censo no se sitúa en el nivel corpóreo, pues existe real y verdaderamente una rea- 
lidad rinfracorpórear en las prolongaciones de nuestro mundo. Dicha realidad «in- 
fracorpórea» es el dominio psíquico inferior, que no sólo no puede asimilarse a 
nada espiritual, sino que es precisamente lo más alejado de toda espiritualidad, 
hasta el punto de que en cierto modo sería su contrario, si cupiera decir que el es- 
píritu tiene un contrario. La confusión que acabamos de señalar es, pues, en defi- 
nitiva, un caso particular de la harto difundida confusión entre lo psíquico y lo es- 
piritual.? 

A lo que acabamos de decir sólo se podría objetar que, si los estados de exis- 
tencia manifestada están jerarquizados, es decir, se establecen entre ellos estados 
superiores e inferiores, hay también, por el «hilo» mismo que los une, una direc- 
ción hacia arriba y una dirección opuesta hacia abajo. Esto es verdad en cierto 
sentido, pero tal distinción no afecta en modo alguno al sútrátmá, que siempre es 
idéntico a sí mismo, cualquiera que sea la naturaleza o cualidad de los estados a 
los cuales penetra y sostiene. Además, esto concierne a la concatenación de los 
mundos y no a cada uno ellos por separado. En efecto, cualquiera de estos mun- 
dos, en toda su extensión, sólo constituye un elemento infinitesimal en el conjun- 
to de la manifestación universal, de modo que, en puridad, debería considerarse su 


"Es, por contra, el punto más alto cuando puede operarse una especie de «inversión» de la figura 
para efectuar la aplicación del «sentido inverso», que es el que corresponde al verdadero papel del cen- 
tro como tal (véase La Grande Triade, cap. XXI). 

* Hacemos esta reserva porque el paso por el centro o el punto más bajo implica ya un «endereza- 
miento» (representado en Dante por el modo en que contornea el cuerpo de Lucifer), es decir, un cam- 
bio de dirección, o, por ser más exactos, un cambio del sentido «cualitativo» en el que se recorre dicha 
dirección. 

"Véase L'Ésotérisme de Dante, cap. VIIL 

"Por un error semejante, pero limitado al orden «físico» y al sentido literal, se ha representado a ve- 
ces a los habitantes de las antipodas con la cabeza hacia abajo. 

"Contrariamente a lo que dice también en el mismo pasaje el autor que acabamos de citar, no pue- 
de haber «ilusión espiritual»; el temor constante (y, hasta cierto punto justificable) que la mayor parte 
de los misticos muestran a ser engañados por el diablo es clara prueba de que ellos no sobrepasan el 
dominio psíquico, pues, según lo hemos explicado en otro lugar, el diablo sólo tiene acceso directo a 
dicho dominio (e indirecto, por medio de él, al dominio corporal), mientras que lo que pertenece al or- 
den espiritual le está, por su propia naturaleza, absolutarnente cerrado. 
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representación como reducida a un punto. También, aplicando el simbolismo ge- 
ométrico de lo vertical y lo horizontal, se pueden representar los mundos median- 
te una serie indefinida de discos horizontales ensartados en un eje vertical.” De 
cualquier modo, llegados a los límites de cada mundo, el eje únicamente puede ser 
alcanzado en un punto, y, por consiguiente, sólo saliendo de esos límites puede 
considerarse sobre el eje un «arriba» y un «abajo» o una dirección descendente. 
Valga otra precisión: el eje en cuestión es asimilable, según otro simbolismo del 
cual hemos hablado ya, al «séptimo rayo» del sol. Si se representa un mundo por 
una esfera, dicho eje no debería ser en realidad ninguno de los diámetros de esta 
esfera, pues, si se consideran los tres diámetros ortogonales que forman los ejes de 
un sistema de coordenadas tridimensionales, las seis direcciones que ellos deter- 
minan son como los seis rayos del sol. El «séptimo rayo» debería ser igualmente 
perpendicular a todos ellos, pues sólo él, en cuanto eje de la manifestación uni- 
versal, constituye lo que cabría denominar la vertical absoluta, con respecto a la 
cual los ejes de coordenadas del mundo considerado son todos relativamente ho- 
rizontales. Es evidente que esto no es geométricamente representable” lo que de- 
muestra que toda representación es forzosamente inadecuada. El «séptimo rayo» 
puede representarse, con todo, mediante un solo punto, que coincide con el cen- 
tro mismo de la esfera. Esto indica también que, para todo ser encerrado en los lí- 
mites de un mundo determinado, es decir, en las condiciones especiales de deter- 
minado estado de existencia, el eje es rinvisible» y sólo puede percibirse de él el 
punto que es su «vestigio» en ese mundo. Es obvio, por lo demás, que esta última 
observación, necesaria para que el simbolismo del eje y de sus relaciones con los 
mundos por él unidos pueda concebirse del modo más completo posible, no im- 
pide en modo alguno que la «cadena de los mundos» se represente a menudo, se- 
gún lo hemos dicho al comienzo, por una serie de esferas'* ensartadas corno las 
perlas de un collar.* Ciertamente sería imposible otra representación plástica. 
Importa subrayar aún que la «cadena» sólo puede recorrerse en un solo senti- 
do, a saber: en la dirección ascendente del eje. Ésto es particularmente claro cuan- 
do se utiliza el simbolismo temporal, comparando los mundos o estados de exis- 
tencia a ciclos sucesivos, de tal modo que, con relación a un estado cualquiera, los 
ciclos anteriores representan los estados inferiores, y los ciclos posteriores los esta- 
dos superiores. La concatenación tiene, pues, un carácter «causal» —aunque ésta 


10% 


Esta representación muestra también claramente que, como la continuidad se establece exclusi- 
vamente por el eje, la comunicación entre los diferentes estados sólo puede verificarse a través de sus 
centros respectivos. 

"No cabe invocar aquí, por mucho que algunos lo hiciesen, la «cuarta dimensión», pues no es re- 
presentable de por sí, ya que no constituye en realidad sino una construcción algebraica expresada en 
lenguaje geométrico. 

“En algunos casos, estas esleras se reemplazan por arandelas que corresponden a los discos, con- 
siderados horizontalmente con relación al eje del que acabamos de hablar. 

"Por lo demás, cabe suponer legítimamente que tal collar debió de ser en su origen un simbolo de 
la «cadena de los mundos» pues, como a menudo hemos señalado, el hecho de atribuir a un objeto un 
carácter simplemente «decorativo» u «ornamental» es siempre el resultado de cierta degradación que 
entraña una incomprensión del punto de vista tradicional. 
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supone esencialmente la simultaneidad y no ya la sucesión—, ya que en una re- 
lación de causa / efecto, los dos términos no pueden invertirse nunca. En el fondo, 
la noción de concatenación causal constituye el verdadero sentido de lo que sim- 
bólicamente se traduce por las apariencias de una sucesión cíclica, respondiendo 
siempre el punto de vista de la simultaneidad a un orden de realidad más profun- 
do que el de la sucesión. 

La «cadena de los mundos» se representa generalmente en forma circular,” 
pues, si cada mundo se considera como un ciclo y se simboliza como tal por una 
figura circular o esférica, la manifestación íntegra, que es el conjunto de todos los 
mundos, resulta ser una especie de «ciclo de ciclos». Así, la cadena no sólo podrá 
ser recorrida de modo continuo de principio a fin, sino que podrá luego serlo de 
nuevo, y siempre en el mismo sentido, lo que corresponde, por otra parte, en el 
despliegue de la manifestación, a otro nivel que aquel en que se sitúa el simple 
paso de un mundo a otro.* Como ese recorrido se puede prolongar indefinida- 
mente, la infinitud de la manifestación queda patente de modo aún más sensible. 
Si la cadena se cierra,'* el «vengarce» no es comparable a sus otros puntos, pues no 
pertenece a la serie de los estados manifestados; el origen y el fin se juntan y coin- 
ciden, o más bien no son en realidad sino una misma cosa. Ésto sólo es posible 
porque se sitúan no en un nivel cualquiera de la manifestación, sino más allá de 
ésta, en el Principio mismo.” 

En las distintas tradiciones, el símbolo más frecuente de la «cadena de los 
mundos» es el rosario. Notemos a este respecto, en conexión con lo que decíamos 
al comienzo sobre el «hálito» que sustenta los mundos, que la fórmula pronuncia-. 
da en cada cuenta corresponde, en teoría por lo menos si no siempre de hecho, a 
una respiración, cuyas dos fases simbolizan respectivamente, como es sabido, la 
producción de un mundo y su reabsorción. El intervalo entre dos respiraciones, 
correspondiente, como es natural, al paso de una a otra cuenta, representa por eso 
mismo un pralaya. El sentido general de este simbolismo es, pues, bastante claro, 
sean cuales sean las formas particulares que puede revestir en cada caso. Adviér- 
tase también que el elemento esencial es, en realidad, el hilo que une las cuentas. 


“Esta forma no se opone en absoluto a la «verticalidad» del eje o del hilo que lo representa, pues, 
como éste posee lógicamente longitud indefinida, es asimilable en cada una de sus porciones a una rec- 
ta siempre vertical, es decir, perpendicular al dominio de existencia constituido por el mundo que ella 
atraviesa, dominio que, según lo hemos dicho más arriba, no es sino un elemento infinitesimal de la 
manifestación, la cual comprende necesariamente una multitud indefinida de tales mundos. 

>En términos de la tradición hindú, ese tránsito de un mundo a otro es un pralaya, y el paso por 
el punto donde se unen los extremos de la cadena es un mahápralaya. También cabe aplicarlo a un 
grado en particular, si, en lugar de considerar los mundos con respecto a la totalidad de la manifesta- 
ción, se consideran sólo las diferentes modalidades de un mismo mundo con respecto a la totalidad de 
ese mismo mundo. 

'*Quizá fuera más exacto matizar que la cadena parece cerrarse, para no dar pie a la suposición de 
que un nuevo recorrido de esa cadena pudiera no ser sino una especie de repetición del recorrido pre- 
cedente, lo cual es imposible. Mas, en otro sentido o en otro respecto, la cadena se cierra real y efecti- 
vamente, pues, desde el punto de vista principial (y no ya desde el punto de vista de la manifestación), 
el fin es necesariamente idéntico al origen. 

*Remitimos aquí a lo que hemos dicho en «La jonction des extrémes». 
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Y es algo evidente, pues no puede haber rosario sin hilo en el que se insertan los 
agallones icomo las perlas de un collar». Mas si lo subarayamos es porque desde el 
exterior, destacan más las cuentas que el hilo. Esto mismo es muy significativo, 
puesto que las cuentas representan la manifestación mientras que el sútrátmá, 
representado por el hilo, es en sí mismo no-manifestado, 

En la India, el rosario se denomina aksha-málá, o «guirnalda de akshas (y tam- 
bién absha-sútra). ¿Qué ha de entenderse por aksha? Esta cuestión, a decir verdad, 
es bastante compleja.* La raíz verbal absh, de la cual deriva esa palabra, significa «al- 
canzar», penetrar», «atravesar», de donde el sentido primero de «eje». Por otra parte, 
absha y el latín axis, «eje», son claramente idénticos. Queda así de manifiesto la es- 
trecha relación con el significado esencialmente «axial» del sútrátmé. Ahora bien, 
¿cómo ha llegado el aksha a designar no ya el hilo, sino las cuentas mismas del ro- 
sario? Para comprenderlo es preciso darse cuenta de que, en la mayoría de sus apli- 
caciones secundarias, esa acepción de eje ha sido transferida (por un paso, podría 
decirse, del sentido activo al pasivo) a aquello atravesado por él, y más en particular 
a su punto de penetración. Así, por ejemplo, asha es el «ojo» o «cubo»” de una rue- 
da. La idea de «ojo» (significado que aksha tiene con frecuencia, sobre todo en sus 
compuestos) remite a la concepción simbólica del eje como «rayos solares» que ilu- 
minan el mundo al penetrarlo. Aksha es también el «dado», al parecer por los «ojos» 
o puntos con que se marcan sus caras.” Es asimismo el nombre de una especie de 
semilla con la que se suelen elaborar los rosarios, porque el orificio de los agallones 
es también un «ojo» destinado precisamente a dejar pasar el hilo raxial».” Esto ratif- 
ca lo que decíamos antes acerca de la importancia primordial del hilo axial en el 
simbolo de la «cadena de los mundos», pues de él, las cuentas de que se compone 
reciben secundariamente su designación, del mismo modo que los mundos no son 
realmente «mundos» sino en cuanto penetrados por el sútrátmá.” 

El número de agallones del rosario varía según las tradiciones, e incluso pue- 
de variar según ciertas aplicaciones especiales. En las formas orientales, por lo me- 
nos, es siempre un número cíclico: así, en la India y el Tibet ese número es por lo 
general 103. Aunque los estados que constituyen la manifestación universal son 
una multitud indefinida, es evidente que esta multitud no podría representarse 
adecuadamente en un símbolo de orden sensible y forzosamente las cuentas han 
de tener un número definido.” Siendo así, un número cíclico cuadra bien con una 


Debemos las indicaciones siguientes sobre este asunto a la amabilidad de A. K. Coomaraswamy. 

" Recuérdese lo dicho anteriormente sobre diversos símbolos emparentados, como el rojo» de la cú- 
pula y el «ojo» de la aguja. 

"También es de notar, desde el punto de vista de la doctrina de los ciclos, que las designaciones 
de esas caras, según el número de sus puntos, son las mismas que las de los Yugas. 

"El nombre del grano rudráksha se interpreta como «provisto de un ojo rojo» (en estado natural, y 
antes de la perforación): el rosario se llama también rudráksha-valaya, anillo o circulo de rudrákshas. 

“La palabra sánscrita loka, «mundo», está etimológicamente emparentada con la luz y la vista, y 
por consiguiente también con el simbolismo del rojo» y del rayo solar», 

"De modo similar, en el lenguaje mismo, lo indefinido se expresa a menudo, simbólicamente, por 
números como diez mil, según lo hemos explicado en otro lugar (véase Les Principes du Calcul infini- 
tésimal. cap. 1X). 
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figura circular como la aquí considerada, la cual representa por sí misma un ciclo 
o, para ser más precisos, un «ciclo de ciclos». 

En la tradición islámica, el número de agallones es 99, número también «circu- 
lar» por su factor y, y en este caso referido además a los nombres divinos.** En la me- 
dida en que cada agallón simboliza un mundo puede aludir igualmente a los ánge- 
les considerados «rectores de las esferas», representando o expresando cada uno un 
atributo divino” vinculado con el mundo del cual ese ángel es el «espíritu». Por otro 
lado, se dice que falta una cuenta para completar la centena (lo que equivale a re- 
ducir la multiplicidad a la unidad), ya que 9y = 100 - 1, y que ese agallón, referido 
al inombre de la Esencia» (Ismudh-Dhát), no puede encontrarse sino en el paraiso.” 
Es éste un punto que requiere aún algunas explicaciones. 

El número too, como ro, su raíz cuadrada, sólo puede referirse a una me- 
dida rectiliínea y no a una circular,”* de modo que no es posible contarlo en la 
circunferencia de la «cadena de los mundos». La unidad que falta corresponde 
precisamente a lo que hemos llamado el «engarce» de los extremos de esa ca- 
dena, punto que, recordémoslo una vez más, no pertenece a la serie de los es- 
tados manifestados. En el simbolismo geométrico, ese punto, en lugar de estar 
en la circunferencia que representa el conjunto de la manifestación, se sitúa en 
el centro porque el retorno al Principio se figura siempre como un retorno al 
centro.” El Principio, en efecto, sólo aparece en la manifestación merced a sus 
atributos, es decir, según el lenguaje de la tradición hindú, merced a sus aspec- 
tos «no-supremos», que son, podría decirse también, las formas revestidas por el 
sútrátmá con respecto a los diferentes mundos que va atravesando (aunque, en 
realidad, el sútrátmá no se vea en modo alguno afectado por esas formas, que 
no son en definitiva sino apariencias debidas a la manifestación misma). Pero 
el Principio en sí, es decir, el «Supremo» (Paramátmá, y no ya sútrátmá), o sea 
la «Esencia» entendida como absolutamente independiente de toda atribución 
o determinación, no cabe relacionarla con lo manifestado, ni siquiera de modo 
ilusorio, aunque la manifestación procede y depende por completo de él en 
todo lo que ella es, pues de otra forma no tendría realidad alguna.” La circun- 


“Las 99 cuentas se dividen, además, en tres series de 33; se encuentran, pues, aqui múltiplos de 
cuya importancia simbólica ya hemos hablado en otras ocasiones, 

“Téngase en cuenta que en Occidente también santo Tomás de Aquino sostuvo expresamente la 
doctrina según la cual angelus movet stellam. Esta doctrina era un lugar común en la Edad Media, 
aunque pertenece a las que los modernos, incluso cuando se dicen «tomistas», prefieren pasar por alto 
para no chocar demasiado con las concepciones «mecanicistas» comúnmente aceptadas. 

** Aunque ya hemos señalado este punto en varias oportunidades, nos proponemos volver espe- 
cialmente sobre él en un próximo articulo. 

* En la correspondencia angélica que acabamos de mencionar, esa centésima cuenta debía de re- 
ferirse al «Ángel de la Paz» (que es, en realidad, más que un ángel): Metatron o Er-Rúh. 

"Véase La Grande Triade, cap. VIII 

Este «retorno» está expresado en el Corán (II, 156) por las palabras: inná IL/ahi wa inná ilayhi rá- 
jiún. 

"La trascendencia absoluta del Principio entraña necesariamente la «irreciprocidad de relación», 
que, como hemos explicado en otro lugar excluye formalmente toda concepción «panteísta» o «inma- 
nentista», 
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ferencia no existe sino por el centro; pero el centro en aboluto depende de la 
circunferencia. 

El regreso al centro, por lo demás, puede presentarse en dos niveles diferentes, 
y el simbolismo del «paraíso», del cual hablábamos hace poco, es igualmente apli- 
cable en ambos casos: si en primer término se tinen presentes solamente las mo- 
dalidades múltiples de determinado estado de existencia, como el humano, la in- 
tegración de estas modalidades culminará en el centro de ese estado, que no 
puede ser otro que el paraíso (el-Jannah) entendido en su acepción más inmedia- 
ta y literal; pero no es éste aún sino un sentido relativo. Si se trata de la totalidad 
de la manifestación, para estar liberado de ella sin residuo alguno de existencia 
condicionada, es preciso efectuar una transposición del centro de un estado al cen- 
tro del ser total, que por analogía se designa el «paraiso de la Esencia» (Jannatudh- 
Dhas). En este último caso, la «centésima cuenta» del rosario es, en puridad, la úni- 
ca que subsiste, pues todas las demás están resumidas en ella. Efectivamente, en la 
realidad absoluta no hay ya lugar para ninguno de los nombres que expresan «dis- 
tintamente» la multiplicidad de los atributos; ni siquiera hay Allahumma (voz equi- 
valente al hebreo Elohim) que sintetice tal multiplicidad de atributos en la unidad 
de la Esencia. No hay nada más que Allah, exaltado ammá yasifún, es decir, allen- 
de los atributos, los cuales son únicamente aquellos matices proyectados de la Ver- 
dad divina que los seres contingentes, como tales, son capaces de concebir y ex- 
presar. 


LxII 


Las «raíces de las plantas»' 


Según la cábala, entre aquellos que entraron en el Pardes” hubo algunos que 
idevastaron el jardín», y se cree que esta devastación consistió en «cortar las raíces 
de las plantas». Para comprender lo que esto significa es obligado referirse al sim- 
bolismo del árbol invertido del cual ya hemos hablado en otras ocasiones:* las ra- 
íces están en alto, es decir, en el Principio mismo; cortar esas raíces es, pues, con- 
siderar las «plantas» o los seres simbolizados por ellas como dotadas en cierto 
modo de una existencia y realidad independientes del Principio. En nuestro caso, 
esos seres son principalmente los ángeles, pues se hace referencia a grados de exis- 
tencia de orden suprahumano. No es difícil adivinar las las consecuencias, en par- 
ticular para lo que se ha convenido en llamar la «cábala práctica», En efecto, la de- 
signación de los ángeles asi considerados, no como los «intermediarios celestes» de 
la ortodoxia tradicional, sino como verdaderas potencias independientes, constitu- 
ye propiamente la «asociación» (árabe: shirk) en el sentido este término tiene en la 
tradición islámica; pues tales poderes aparecen inevitablemente como «asociados» 
a la potencia divina misma, en lugar de simplemente derivadas de ella. Estas con- 
secuencias, se encuentran también, y con mayor razón, en las aplicaciones infe- 
riores pertenecientes al ámbito de la magia, en el que suelen caer tarde o tempra- 
no quienes cometen tal error, porque cierran el paso a toda posibilidad real de 
«teúrgia», ya que se hace imposible toda comunicación efectiva con el Principio 
una vez que «las raíces están cortadas». Las mismas consecuencias se extienden 
hasta a las formas más depravadas de la magia, como la «magia ceremonial». Sólo 
que en este último caso, si bien el error es siempre esencialmente el mismo, los pe- 
ligros efectivos están por lo menos atenuados dada la irrelevancia de los posibles 


'Publicado en É. T.. septiembre de 1946. 

"El Pardes, simbólicamente un «jardín» debe considerarse aqui como representación del dominio 
del conocimiento superior y reservado: las cuatro letras P R D S, puestas en relación con los cuatro ríos 
del Edén, designan entonces respectivamente los diferentes sentidos contenidos en las Escrituras sagra- 
das, a los cuales corresponden otros tantos grados de conocimiento. Es evidente que quienes «devasta- 
ron el jardín» no habian llegado efectivamente sino a un grado en que aún es posible el extraviarse. 

'Véase especialmente «El árbol del mundo». 
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resultados.* Por último, conviene señalar que esto explica por qué el origen de ta- 
les desviaciones se atribuye a veces a los «ángeles caídos». Los ángeles son real y 
verdaderamente «caidos» cuando se los considera de ese modo, porque de su par- 
ticipación en el Principio reciben su ser, de modo que, cuando esa participación se 
desconoce, sólo queda un aspecto puramente negativo, como una especie de sormn- 
bra invertida con respecto a ese ser.' 

Según la concepción ortodoxa, un ángel, en cuanto rintermediario celeste», no 
es en el fondo sino la expresión de un atributo divino en el orden de la manifesta- 
ción no-formal, merced al cual es posible entablar una comunicación real entre el 
estado humano y el Principio, representando así un aspecto más accesible a los se- 
res que están en ese estado humano. No otra cosa revelan los nombres de los án- 
seles, que son siempre expresión de atributos divinos. El nombre corresponde en- 
tonces a la naturaleza del ser y se identifica en realidad con su esencia misma. 
Mientras este significado no se pierda de vista, las «raices» no pueden estar «corta- 
das», Por consiguiente, el error consistente en creer que el nombre divino pertene- 
ce al ángel como tal y en cuanto ser «separado», sólo se hace posible cuando no se 
comprende la lengua sagrada. Si se advierte lo que esto implica podrá compren- 
derse que esta observación admite un sentido mucho más profundo de lo que pa- 
recería a primera vista.” 

Las consideraciones anteriores corroboran la interpretación cabalística de Ma- 
laRi, «mi ángel» o umi enviado» como «el ángel en el que está Mi nombre», es 
decir, en el que está Dios mismo, por lo menos en alguno de sus «atributos»* Esta 
interpretación se aplica, en primer lugar y por excelencia, a Metatron, el «ángel de 
la faz»? o a Mikaél (del que Malaki es un anagrama) en tanto que, en su papel 
«solar», se identifica en cierto modo con Metratron. Pero también puede aplicar- 
se a cualquiera de los ángeles, pues éstos son, respecto a la manifestación y en el 


'Sobre la cuestión de la «magia ceremonial», véase Apercus sur linitiation, cap. XX. — El empleo 
de los nombres divinos y angélicos en su formas hebreas es sin duda una de las principales razones que 
ha llevado a A. E. Waite a pensar que toda magia ceremonial tenia su origen en los judios (The Secret 
Tradition in Freemansonry, págs. 397-399). Semejante opinión no nos parece lundada, pues la verdad 
es más bien que en la magia ceremonial hay elementos tomados a formas de magias más antiguas y 
genuinas, y que éstas, en el mundo occidental, no podian realmente disponer para sus fórmulas de otra 
lengua sagrada que el hebreo, 

*Podria decirse, y poco importa que sea literal o simbólicamente, que en tales condiciones quien 
cree llamar a un ángel corre gran riesgo de ver aparecer ante sí a un demonio. 

"Recordemos lo que indicábamos antes en cuanto a la correspondencia de los diversos grados del 
conocimiento con los sentidos más o menos «internos» de las Escrituras sagradas. Es evidente que se 
trata de algo que nada tiene en común con el saber externo, que es todo lo que puede dar el estudio 
de una lengua profana, o el de una lengua sagrada, incluso, por procedimientos tales como los de los 
lingúistas modernos. 

El sentido etimológico de la palabra «ángel» (griego aggelos) es enviado» o «mensajero», y la pala- 
bra hebrea correspondiente, maleak, tiene también el mismo sentido. 

"Véase Le Roi du Monde, p. 33. — Desde el punto de vista primordial, es el ángel o más bien el 
atributo por él representado quien está en Dios, pero la relación aparece como invertida con respecto 
a la manifestación. 

"El nombre de Metatron es numéricamente equivalente al nombre divino Shadday. 
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sentido más riguroso del término, los «portadores» de otros tantos nombres divi- 
nos, e incluso, visto del lado de la «verdad» (E/-Haggq) no son otra cosa que esos 
nombres. La diferencia es la que resulta de cierta jerarquía que puede establecer- 
se entre los atributos divinos, según procedan más o menos directamente de la 
Esencia, de modo que su manifestación podrá considerarse como situada en ni- 
veles diferentes, y tal es, en suma, el fundamento de las jerarquías angélicas. Ta- 
les atributos o aspectos son innúmeros y a esto corresponde la multitud misma de 
los ángeles.'" 

¿Por qué sólo los ángeles, cuando en verdad todo ser, cualquiera cualquiera 
sea el orden de existencia a que pertenezca, depende también por completo del 
Principio en todo cuanto es? y ¿a qué se debe que esta dependencia, que es a la 
vez una participación, constituya la medida de su realidad? Todo ser posee dentro 
sí, y con mayor precisión en su «centro», virtualmente por lo menos, un principio 
divino sin el cual su existencia no sería ni siquiera una ilusión, sino pura y sim- 
plemente nada. Esto corresponde puntualmente a la enseñanza cabalística según 
la cual los «canales» por los que los influjos emanados del Principio se comunican 
a los seres manifestados no se detienen en un nivel concreto, sino que se extien- 
den sin interrupción a todos los grados de la existencia universal, incluso a los más 
inferiores.” Según esto y volviendo al simbolismo precedente, nunca habrá un ser 
que pueda ser como una «planta sin raíces». Ahora bien, es evidente que deben es- 
tablecerse grados en dicha participación y que esos grados corresponden precisa- 
mente a los de la existencia. Éstos tienen tanto más realidad cuanto más elevados 
son, es decir, cuanto más cercanos están al Principio (aunque ciertamente no haya 
medida común entre un estado cualquiera de manifestación, por muy elevado que 
sea, y el estado principal). En este como en cualquier otro aspecto, cabe marcar 
una distinción entre el caso de los seres situados en el ámbito de la manifestación 
no-formal o supraindividual (como por ejemplo los estados angélicos) y el de los 
seres situados en el ámbito de la manifestación formal o individual. Esto requiere 
una explicación más detallada. 

Sólo en el orden no-formal se puede afirmar que un ser expresa o manifiesta 
real e integramente un atributo del Principio. En este caso, la distinción de esos 
atributos pasa a ser la distinción misma de los seres, que se caracterizan por ser una 
«distinción sin separación» (bhédábheda, en la terminología hindú),” pues es obvio 
que, en definitiva, todos los atributos son realmente «uno», Es más, ésta es la mini- 
ma limitación posible en un estado que, por el hecho de ser manifestado, es con- 


11] 


Debe tenerse bien presente que se trata aquí de una multitud «trascendental» y no de una canti- 
dad numérica indefinida (véase Les Principes du calcul infinitésimal, cap. 11). Los ángeles no son «enu- 
merables», puesto que no pertenecen al dominio de existencia condicionado por la cantidad. 

"El simbolismo de estos «canales» que descienden gradualmente a través de todos los estados pre- 
de ayudar a comprender, si se sitúa uno en el sentido ascendente, cómo los seres pertenecientes a un 
nivel superior pueden, de modo general, desempeñar la función de tintermediarios» para los que están 
situados en un nivel inferior, ya que la comunicación con el Principio no es posible para éstos sino pa- 
sando por aquéllos. 

"Véase Le Regne de la quantité et les signes des temps, cap. IX. 
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dicionado también. Por otra parte, como la naturaleza de cada ser queda reduci- 
da a la expresión de un atributo único, es evidente que dicho ser posee en sí mis- 
mo una unidad de orden muy diferente y mayor que la unidad relativa, fragmen- 
taria y «compuesta» propia de los seres individuales. Si santo Tomás de Aquino” 
pudo estudiar las diferencias existentes entre los ángeles como diferencias de espe- 
cie y no de individuos, fue basándose en esa reducción de la naturaleza angélica a 
un atributo definido (sin más «composición» que la mezcla de potencia y acto in- 
herente a toda manifestación).'* Si ahora intentamos hallar en el orden de la ma- 
nifestación formal, una correspondencia o un calco de lo que acabamos de decir, 
no se debe buscar en los seres individuales (y esto se desprende claramente de 
nuestra última observación), sino en los «mundos» o estados de existencia, pues 
cada uno de ellos, referido a un determinado atributo divino, es como la produc- 
ción particular.” Esto se liga directamente con la concepción de los ángeles como 
«rectores de las esferas» y con las consideraciones que ya hemos hecho a ese res- 
pecto en el capitulo anterior. 


"Véase ibid. cap. XL 

'+ Podría decirse que el ser angélico con respecto al atributo expresado por él está «en acto», y sen 
potencia» con relación a todos los demás atributos. 

'5Es obvio que este modo de hablar no es válido sino en la medida y desde el punto de vista en que 
los atributos pueden ser considerados «distintamente (y sólo pueden serlo con respecto a la manifesta- 
ción), y que la indivisible unidad de la Esencia divina, a la cual todo se reduce a la postre, no se ve afec- 
tada por ello en absoluto. 


LXIII 


El simbolismo del puente' 


A pesar de haber hablado en diversas oportunidades sobre el simbolismo del 
puente, queremos añadir algunas otras consideraciones, en conexión con un estu- 
dio de Doña Luisa Coomaraswamy sobre ese tema,* donde insiste particularmen- 
te sobre un punto que muestra la estrecha relación de ese simbolismo con la doc- 
trina del sútrátmá. Se trata del sentido original del vocablo sétu, el más antiguo de 
los diversos términos sánscritos para designar el puente, y el único que se encuen- 
tra en el Rig-Véda: dicha palabra, derivada de la raíz si, «ligar», significa propia- 
mente «vínculo», 

En efecto, el puente tendido sobre un río es lógicamente algo que vincula una 
orilla con la otra. Pero hay en dicho término algo mucho más preciso. Imagine- 
mos un puente elemental, hecho de simples hilos, que son su modelo natural más 
ortodoxo, o una cuerda atada por ejemplo a un par de árboles que crecen en las 
riberas y que quedan así efectivamente «ligados» uno al otro por dicha cuerda. Las 
dos orillas simblizan dos estados diferentes del ser y es evidente que la cuerda es 
en tal caso lo mismo que el «hilo» que une esos estados entre sí, es decir, el 
sútrátmá. El carácter de tal vínculo, tenue y resistente a un tiempo, es también una 
imagen adecuada de su naturaleza espiritual. Por eso, el puente, asimilado también 
a un rayo de luz, es frecuentemente en las descripciones tradicionales tan delga- 
do como el filo de una espada, o bien, si es de madera, está formado por una sola 
viga o un solo tronco.' Tal estrechez revela el carácter «peligroso» de la via que, 
adernás, es la única posible. No todos logran pasarla e incluso sólo unos pocos la 
pueden recorrer sin ayuda y por sus propios medios,* pues siempre hay cierto pe- 
ligro en el paso de un estado a otro. He ahí, como en tantos otros símbolos, el do- 


'Publicado en É. T., enero-febrero, 1947. 

*«The Perilous Bridge of Welfare», en Harvard Journal of Asiatic Studies, agosto de 1944. 

'Recordemos el doble sentido de la palabra inglesa bear que designa a la vez una viga y un rayo 
luminoso, como hemos advertido en otro lugar («Macons et Charpentiers», en E. T., diciembre de 
1946). 

*Es éste privilegio exclusivo de los «héroes solares» en los mitos y cuentos donde figura el paso del 
puente. 
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ble sentido, «benéfico» y «maléfico», que tiene el puente y sobre el cual hemos de 
volver en seguida. 

Los dos mundos presentes en las dos orillas son, en el sentido más general, el 
cielo y la tierra, que al comienzo estaban unidos y fueron separados por el hecho 
mismo de la manifestación, cuyo dominio integro se asimila entonces a un río o a 
un mar que se abre entre ellos.* El puente equivale, pues, al pilar que une y sepa- 
ra cielo y tierra. En este sentido, es vertical,” lo mismo que todos los demás simbo- 
los del veje del mundo», por ejemplo del eje del «carro cósmico» cuando sus dos 
ruedas representan, del mismo modo, el cielo y la tierra.” Esto establece igualmen- 
te la identidad del simbolismo del puente con el de la escala, sobre el cual hemos 
hablado en otra oportunidad.” Así, el paso del puente es, en definitiva, el recorrido 
del eje, único medio de unión de los diferentes estados. La orilla de partida es este 
mundo, o sea el estado en que se encuentra actualmente el ser que debe recorrer- 
lo; y la orilla de llegada, después de haber atravesado los demás estados de mani- 
festación, es el mundo principal. La primera es el reino de la muerte, donde todo 
está sometido al devenir, y la otra es el reino de la inmortalidad.” 

Recordábamos hace un momento que el eje a la vez une y separa el cielo y la 
tierra; del mismo modo, el puente es real y verdaderamente la vía que une las dos 
orillas y permite pasar de una a otra y también un obstáculo colocado entre ellas, 
lo que evoca su carácter «peligroso». Carácter, por cierto, implícito en la palabra 
sétu, que es una «ligadura» en dos sentidos: lo que vincula dos cosas entre sí, pero 
también una traba en la cual se halla preso un ser. Una cuerda puede tener asi- 
mismo ambos fines, y el puente aparecerá así bajo una u otra faceta, o sea, como 
«benéfico» o como «maléfico», según que el ser logre franquearlo o no. Puede ob- 
servarse que el doble sentido simbólico del puente estriba en que se puede recorrer 


“En cualquier aplicación más restringida de este simbolismo, se tratará siempre de dos estados que, 
para cierto «nivel de referencia», están entre si en relación pareja a la de cielo y tierra. 

"Procede mentar aquí la tan socorrida «prueba de la cuerda» según la cual una cuerda lanzada al 
aire permanece o parece permanecer vertical, mientras un hombre o un niño trepa por ella hasta per- 
derse de vista. Aun si, al menos en la mayoria de los casos, se trata de un fenómeno de sugestión, ello 
importa poco desde el punto de vista adoptado y, con igual titulo que la ascensión por un mástil, no 
deja de ser una figura muy significativa de lo que estamos tratando. 

"Mme. Coomaraswamy señala que, si en algunos casos el puente se describe con forma de arco, lo 
que lo identifica más o menos explicitamente con el arco iris, esos casos están lejos en realidad de ser 
los más frecuentes en el simbolismo tradicional. Agregaremos que eso no está necesariamente en con- 
tradicción con la concepción del puente como vertical, pues, según lo hemos dicho con motivo de la 
«cadena de los mundos», una linea curva de longitud indefinida puede asimilarse en cada una de sus 
porciones a una recta que será siempre «vertical», en el sentido de que será perpendicular al dominio 
de existencia atravesado por ella; además, incluso cuando no hay identificación entre el puente y el 
arco iris, éste no deja de considerarse un símbolo génerico de unión entre el cielo y la tierra. 

"«El simbolismo de la escala». 

"Es evidente que, en el simbolismo general del paso de las aguas, encarado como tránsito «de la 
muerte a la inmortalidad», la travesia por medio de un puente o de un vado sólo procede cuando di- 
cho paso se efectúa de una orilla a la otra, no asi en los casos en que se remonta una corriente hacia 
su fuente o, al contrario, como el descenso de la corriente al mar, en los que el viaje debe cumplirse 
necesariamente por otros medios, por ejemplo conforme al simbolismo de la navegación, aplicable por 
cierto a todos los casos [véase «El paso de las aguas»). 
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en las dos direcciones opuestas, aunque, por supuesto, sólo deba cruzarse en una, 
en aquella que va de «esta orilla» a «a otra orilla», pues todo retroceso constituye 
un peligro que hay que evitar,'” excepción hecha del ser que, liberado ya de la exis- 
tencia condicionada, puede en adelante «moverse con libertad» a través de todos 
los mundos y para el que semejante retroceso es mera apariencia. En cualquier 
otro caso, el tramo del puente ya recorrido debe «perderse de vista» y hacer como 
si no existiera, del mismo modo que la escala simbólica se considera siempre asen- 
tada en el terreno donde se encuentra actualmente el ser que sube por ella mien- 
tras que su parte inferior desaparece para él a medida que efectúa su ascenso.” 
Mientras el ser no haya llegado al mundo principal, de donde podrá luego des- 
cender a la manifestación sin ser de ninguna manera afectado por ella, la actividad 
sólo puede llevarse a cabo en sentido ascendente. Para todo aquel que se apegue 
a la vía por la vía misma, confundiendo el medio con el fin, esa vía se convertirá 
en un obstáculo en lugar de guiarlo a la liberación, la cual conlleva una continua 
destrucción de los lazos que lo atan a los estadios recorridos ya, hasta que el eje se 
reduzca finalmente al punto único que lo contiene todo y que es el centro absoluto 
del ser. 


'“De ahí las alusiones, tan frecuentes en los mitos y las leyendas de diversa índole, al peligro de vol- 
verse en medio del camino y de «echar la vista atrás», 

"Hay aqui una «reabsorción» del eje por el ser que lo recorre, según lo hemos explicado ya en La 
Grande Triade, libro al que nos remitimos para otros puntos conexos, en particular el de la identitica- 
ción de ese ser con el eje mismo, cualquiera que sea el simbolo que represente a este último, También, 
por consiguiente, su identificación con el puente, lo que da el verdadero sentido de la función «pontifi- 
cal». A ello alude, entre otras fórmulas tradicionales, esta frase del Mabinogion céltico citado como 
lema por la señora Coomaraswamy: «Quien quiera ser Jefe debe ser Puente». 


LXIV 


El puente y el arco iris' 


Con motivo del simbolismo del puente y de su significado esencialmente 
«axial», ha quedado patente que la semejanza entre este simbolismo y el del arco 
iris no es tan frecuente como suele creerse. Ciertamente hay casos en los que tal 
similitud existe, uno de los más claros se halla en la tradición escandinava: el 
puente de Byfrost expresamente es identificado con el arco iris. En otros casos, 
cuando el puente se eleva en una parte de su recorrido y baja en la otra, es de- 
cir, con la forma de un arco abovedado, parece estar influido por una vincu- 
lación con el arco iris, sin implicar por ello una verdadera identificación entre 
ambos simbolos. Esa conexión tiene una explicación muy sencilla: el arco iris se 
considera generalmente como simbolo de la unión del cielo y de la tierra. Entre 
el vehículo de la comunicación de la tierra con el cielo y el signo de esa unión 
hay una conexión evidente, pero eso no entraña necesariamente identificación o 
asimilación. Este significado del arco iris, que se encuentra de uno u otro modo 
en la mayoría de las tradiciones, tiene estrecha relación con la lluvia, pues ésta, 
según lo explicado en otro lugar, representa el descenso de los influjos celestes al 
mundo terrestre.” El ejemplo más común en Occidente es el tomado del texto bí- 
blico, donde se expresa de modo muy claro;* en concreto, se dice en él: «Pongo 
mi arco en las nubes y servirá de señal de la alianza entre yo y la tierra». Ad- 
viértase que la «señal de la alianza» no se propone en modo alguno como un me- 
dio que permita el paso de un mundo al otro, paso al cual ese texto no hace la 
menor alusión. En otros casos, el mismo significado se expresa de diversos mo- 
dos: entre los griegos, por ejemplo, el arco iris se identificaba con el peplo de Iris, 
o quizá con la propia Iris, en una época en que el «antropomorfismo» no había 
había alcanzado todavía sus mayores cotas en las representaciones simbólicas. 
En tal caso, dicho significado deriva del hecho de que Iris era la «mensajera de 
los dioses» y por consiguiente desempeñaba el papel de mediadora entre el cielo 


"Publicado en E. T., marzo de 1947. 
“Véase «La luz y la lluvia»: véase también La Grande Triade, cap. XIV. 
"Génesis IX, 12-17. 
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y la tierra. Pero obviamente tal representación está muy lejana del simbolismo 
del puente. En el fondo, el arco iris parece haber sido relacionado sobre todo con 
las corrientes cósmicas por las cuales se opera un intercambio de influjos entre 
cielo y tierra, antes que con el eje por el que se efectúa la comunicación directa 
entre los diferentes estados. Además, esto concuerda mejor con su forma curva,* 
pues aunque esa forma no esté en contradicción con la idea de «verticalidad» 
(como hemos advertido anteriormente) su apariencia no la sugiere con tanta cla- 
ridad como los simbolos propiamente axiales, 

Debe admitirse que el simbolismo del arco iris es muy complejo y presenta 
múltiples aspectos. Entre ellos, tal vez uno de los más importantes, aunque pue- 
da parecer sorprendente a primera vista, y en todo caso el que tiene relación 
más clara con lo que acabamos de indicar, es el de una serpiente, que se en- 
cuentra por cierto en muy diversas tradiciones. Se ha observado que los ideo- 
sramas chinos para designar al arco iris contienen la raíz «serpiente», aunque 
esta asimilación no está formalmente expresa en la tradición extremo-oriental, 
de modo que podría verse en ello algo así como una reminiscencia que se re- 
monta probablemente muy lejos. Da la sensación de que este simbolismo no 
fue desconocido por los griegos, por lo menos en el período arcaico, pues, según 
Homero, el arco iris estaba representado en la coraza de Agamenón por tres ser- 
pientes cerúleas, rimitación del arco de lris y signo memorable para los huma- 
nos, que Zeus imprimió en las nubes».* En todo caso, en ciertas regiones de Áfri- 
ca y particularmente en Dahomey, la «serpiente celeste» se identifica con el arco 
iris y a la vez es considerada señora de las piedras preciosas y la riqueza. Puede 
parecer que hay en ello cierta confusión entre dos aspectos diversos del simbo- 
lismo de la serpiente, pues, si el papel de señor o guardián de los tesoros se atri- 
buye, en efecto, a serpientes y dragones entre otras entidades descritas con for- 
mas variadas, entonces dichos seres poseen un carácter subterráneo más que 
celeste, También es posible que haya entre esos dos aspectos aparentemente 
opuestos una correspondencia comparable a la existente entre los planetas y los 
metales.” Por otro lado, es por lo menos curioso que la «serpiente celeste» tenga 
una semejanza bastante considerable con la «serpiente verde» del conocido 
cuento simbólico de Goethe que se transforma en puente y después se frag- 
menta en pedrería. Si la serpiente en cuestión la relacionáramos con el arco iris, 
cabría la identificación de éste con el puente; ello apenas nos sorprende, porque 
Goethe bien pudo pensar en la tradición escandinava. Á propósito, ese cuento 
resulta poco clarificador tanto por la procedencia de los diversos elementos del 


“Es claro que una forma circular, o semicircular como la del arco iris, puede siempre, desde este 
punto de vista, considerarse corno la proyección plana de un segmento de hélice. 

"Véase Arthur Waley, The Book of Songs, p. 328. 

* Ilíada, X1. Lamentamos no haber podido encontrar la referencia de modo más preciso, tanto más 
cuanto que esa representación del arco iris con tres serpientes parece a primera vista muy extraña y me- 
recería sin duda más atento examen. 

"Véase Le Regne de la quantité et les signes des temps, cap. XXIL. 
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simbolismo que inspiraron a Goethe, como por su significado; además todos los 
intentos interpretativos hechos hasta la fecha son poco satisfactorios.” No insis- 
timos más en esto, aunque nos ha parecido que podía ser de interés señalar esa 
posible y algo inesperada conexión. 

Uno de los principales significados simbólicos de la serpiente tiene como te- 
ferencia las corrientes cósmicas que son el efecto y la expresión de las acciones 
y reacciones de las fuerzas emanadas respectivamente del cielo y de la tierra.” 
Estamos ante la única explicación plausible de la identificación del arco iris con 
la serpiente. Tal explicación está en concordancia con el carácter reconocido al 
arco iris como signo de unión del cielo y de la tierra, unión que en cierto modo 
está revelada en esas corrientes, ya que éstas no podrían producirse sin aquélla. 
Añadamos que la serpiente, con este significado, se presenta asociada con mu- 
cha frecuencia a símbolos axiales como el árbol o el bastón. Esto es fácil de 
comprender, pues la propia dirección del eje determina la de las corrientes cós- 
micas, sin que la de éstas se confunda en modo alguno con la de aquél, asi 
como tampoco (retomando el simbolismo correspondiente en su forma geomé- 
trica más rigurosa) una hélice trazada sobre un cilindro se confunde con el eje 
del cilindro mismo. Una conexión similar entre el símbolo del arco iris y el del 
puente sería, en suma, la más lógica, pero, a la postre, esa conexión ha origi- 
nado una fusión tal de los dos símbolos, que no estaría enteramente justificada 
si no se considerara a la vez resuelta en la unidad de una corriente axial la dua- 
lidad de las corrientes cósmicas diferenciadas. Ha de tenerse en cuenta también 
que las representaciones del puente no son idénticas cuando es asimilado al 
arco iris y cuando no; ¿acaso entre el puente rectilíneo” y el puente en arco no 
existe, por lo menos en principio, una diferencia de contenido paralela en cier- 
to modo a la que hay (según hemos indicado antes), entre la escala vertical y la 
escalera de caracol?” La diferencia viene marcada por la vía «axial» que intro- 


*Dor otra parte, a menudo hay algo de confuso y nebuloso en la manera en que Goethe usa el 
simbolismo, y es posible comprobarlo asimismo en su reelaboración de la leyenda de Fausto. Sería 
interesante preguntarse cuáles pudieron ser las fuentes de las bebió directa o indirectamente, así 
como sobre la naturaleza exacta de los contactos iniciáticos que pudo mantener, fuera aparte de la 
masoneria. 

%Dara la asimilación más o menos completa de la serpiente de Goethe con el arco iris, no podemos 
tornar en consideración el color verde que se le atribuye, por más que algunos hayan querido hacer del 
verde una especie de síntesis del arco iris, porque sería el color central. De hecho, el verde sólo ocupa 
esa posición central a condición de admitir la introducción del índigo en la lista de los colores, y he- 
mos explicado anteriormente las razones por las cuales esa introducción carece de sentido y está des- 
provista de todo valor desde el punto de vista simbólico («Los siete rayos y el arco iris»). A este respec- 
to, haremos notar que el eje corresponde propiamente al «séptimo rayo», y por consiguiente al color 
blanco, mientras que la diferenciación de los colores del arco iris indica cierta «exterioridad» con rela- 
ción al rayo axial, 

“Véase La Grande Triade, cap. V. 

"Recordemos que esta forma rectilinea y. naturalmente, vertical, es la que corresponde al sentido 
preciso de la expresión es-sirátul-mustaqim en la tradición islámica (véase Le Symbolisme de la Croix, 
cap. XXV). 

"Véase «El simbolismo de la escala». 
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duce directamente al ser en el estado principal y por la vía «periférica» que im- 
plica el paso distinto a través de una serie de estados jerarquizados, aunque, 
tanto en un caso como en el otro, la meta final sea necesariamente idéntica.” 


“El uso iniciático de la escalera en espiral se explica por la identificación de los grados de inicia- 
ción con otros tantos estados diferentes del ser; puede citarse como ejemplo, en el simbolismo masóni- 
co, la escalera de caracol (winding stairs) de 15 peldaños, distribuidos en 3 /5 / 7, que conduce a la «cá- 
mara del medio». En el otro caso, los mismos estados jerárquicos están representados en los propios 
peldaños, pero la disposición y la forma de éstos indican que no es posible detenerse en ellos y que no 
son sino el instrumento de una ascensión continua, mientras que es posible siempre permanecer un 
tiempo más o menos largo sobre los peldaños de una escalera, o por lo menos en los idescansos» exis- 
tentes entre los diferentes tramos en que aquélla se divide. 


LXV 


La cadena de unión” 


Entre los símbolos masónicos menos comprendidos en nuestros días se en- 
cuentra el de la «cadena de unión» que rodea la parte superior de la Logia. Los 
hay que ven en ella el cordel que los masones operativos utilizaban para trazar y 
delimitar el perímetro de un edificio. Seguramente tienen razón, pero eso no bas- 
ta; parece por lo menos obligado preguntarse cuál era el valor simbólico de ese 
cordel.: Parece también ilógico asignar tal ubicación a un instrumento destinado a 
efectuar un trazado en el suelo, y esto también exige algunas explicaciones. 

Para comprenderlo bien es preciso recordar que, desde el punto de vista tra- 
dicional, todo edificio, cualquiera que fuere, se construía siempre según un mode- 
lo cósmico. Además, precisamos que la Logia es una imagen del cosmos, y es éste 
el último recuerdo que ha subsistido hasta hoy en el mundo occidental. Siendo así, 
el emplazamiento de un edificio debía ser determinado y sencuadrado» por algo 
que correspondiera de algún modo a lo que podría llamarse el «marco» del cos- 
mos. Veremos en seguida lo que éste es, pero adelantamos ya que el trazado «ma- 
terializado» por el cordel representaba, propiamente hablando, su proyección te- 
rrestre. Heros visto algo semejante al hablar del plano de las ciudades planificadas 
conforme a las reglas tradicionales.* De suyo, este caso y el de los edificios no di- 
Seren esencialmente en tal sentido, pues siempre se trata de la imitación de un 
mismo modelo cósmico. 

Cuando el edificio está construido, e incluso cuando ha comenzado a edifi- 
carse, el cordel pierde su función. Por tanto, la ubicación de la «cadena de unión» 
no hace referencia al trazado que ha ayudado a efectuar sino más bien a su pro" 
totipo cósmico, la referencia al cual, en cambio, tiene siempre su razón de ser para 


"Publicado en É. T., septiembre de 1947. 

"En el compagnonnage se dice «cadena de alianza». 

'Este simbolo se denomina también sborla festoneadan, que parece designar algo así como la orla 
de un dosel: ahora bien: es sabido que el dosel es un simbolo del cielo (por ejemplo en el dosel del ca: 
rro de la tradición extremo-oriental). Tendremos ocasión de comprobar de inmediato que no hay en 
ello contradicción ninguna. 

Véase «El zodiaco y los puntos cardinales». 
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determinar la significación simbólica de la Logia y de sus diversas partes. El cordel 
como «cadena de unión», pasa a ser entonces símbolo del «marco» del cosmos. Su 
posición se comprende sin dificultad si, como efectivamente ocurre, ese «marco» 
tiene carácter no ya terrestre, sino celeste.* A causa de esta transposición, la tierra 
no hace más que restituir al cielo lo que antes había tomado de él. 

El sentido del símbolo se aclara si se considera que mientras el cordel, en 
cuanto instrumento, es, naturalmente, una simple línea, la «cadena de unión», tie- 
ne nudos de tramo en tramo.” Los nudos son, o deben ser normalmente, doce,” en 
correspondencia evidente con los signos del zodíaco.* En efecto, el zodíaco, en cuyo 
interior vagan los planetas, constituye verdaderamente la «envoltura» del cosmos, 
es decir, ese «marco» del que antes hablábamos,” y es evidente que se trata de un 
«marco celeste». 

Aún hay un matiz no menos importante: entre las funciones de un «marco», 
tal vez la principal es mantener en su sitio los diversos elementos que contiene o 
encierra en su interior, formando con ellos un todo ordenado, que, como se sabe, 
es el sentido etimológico del vocablo «cosmos».'” Ese marco debe, pues, en cierta 
manera, «dligarn o «unir esos elementos entre sí, lo explícitamente aparece en el 
nombre de «cadena de unión». De ahí se deduce su sentido profundo, pues, como 
todos los símbolos con forma de cadena, cuerda o hilo, se refiere en definitiva al 
sutrátmá. Nos limitamos sólo a llamar la atención sobre este punto, sin entrar por 
esta vez en explicaciones más amplias. Tendremos ocasión de abundar en ello, 
pues ese carácter aparece más claro todavía en el caso de algunos otros «encua- 
dres» simbólicos que examinamos de inmediato. 


"Por eso la asimilación a la orla de un dosel está igualmente justificada, mientras que no lo estaría 
para la proyección terrestre de ese «cuadro» celeste, 

“Estos nudos son llamados «lagos de amorr; este nombre, así como la forma particular de tales nu- 
dos, lleva quizá en cierto sentido la impronta del siglo xvH, pero puede también que haya en ello un 
vestigio de algo que se remonta mucho más lejos y posibilidad de connectarlo con el simbolismo de los 
«Fieles de amor». 

"El inusitado «Cuadro de la logia» que encabeza la Maconnerie occulte de Ragon es a todas luces 
incorrecto, tanto por el número de nudos de la «cadena de unión» como por la extraña e inexplicable 
posición que se atribuye a los signos zodiacales. 

“Algunos piensan. que esos doce nudos implican, al menos sidealmente. la existencia de igual nú- 
mero de columnas, o sea diez además de las dos columnas de Occidente a las que corresponden los 
cabos de la cadena de unión». Tal disposición, aunque en forma circular, se encuentra en ciertos mo- 
numentos megalíticos cuya relación con el zodíaco es palpable. 

”Remitimos de nuevo al lector, para la división zodiacal de las ciudades, al estudio al que nos he- 
mos referido; conviene advertir, en relación con lo que nos queda por decir aquí, que esta división 
misma asigna sus respectivos lugares a los diferentes elementos cuya reunión constituye la ciudad. Se 
encuentra también otro ejemplo de renvoltura» zodiacal en el simbolismo extremo-oriental del Ming- 
tang, con sus doce vanos, explicado en otro lugar (La Grande Triade, cap. XVI. 

Puede decirse que nuestro mundo está «ordenado»: por el conjunto de los condicionantes crono- 
espaciales conexos al zodiaco, por una parte, en virtud de la relación directa de éste con el ciclo anual; 
y por otra, por su correspondencia con las direcciones del espacio (lógicamente, este último punto de 
vista está también en estrecha relación con el asunto de la orientación tradicional de los edificios), 


LXVI 


Encuadres y laberintos' 


A. K. Coomaraswamy ha estudiado” el sentido simbólico de ciertos «nudos» que 
se encuentran entre los grabados de Alberto Durero. Tales nudos» son complejos en- 
trelazamientos en el trazo de una línea continua, cuyo conjunto posee una figura cir- 
cular. A veces el nombre de Durero aparece inscrito en el centro. Esos «nudos» han 
sido relacionados con una figura similar atribuida generalmente a Leonardo de Vin- 
ci, en cuyo centro se leen las palabras: Academia Leonardi Vinci. Algunos han queri- 
do ver en ellas la «firma colectiva» de una «Academia» esotérica, de entre las existen- 
tes en la Italia de la época, y sin duda no carecen de razón. Esos dibujos a veces son 
denominados «dédalos» o «laberintos» y, como señala Coomaraswarny, pese a la dife- 
rencia de formas, que puede deberse en parte a razones de orden técnico, tienen es- 
trecha relación con los laberintos, más en concreto con los que se trazaban en el en- 
losado de ciertas iglesias medievales. Éstos también se consideran una «firma 
colectiva» de las corporaciones de constructores, Al simbolizar el vínculo que une en- 
tre sí a los miembros de una organización iniciática, o por lo menos esotérica, dichos 
trazados muestran evidentemente gran similitud con la «cadena de unión» masónica. 
Si se tienen presentes los nudos de ésta, el nombre de nudos» (Knoten) dado a tales 
dibujos, al parecer por el mismo Durero, resulta también muy significativo. Por esta 
razón, y por otra que abordaremos luego, es importante advertir que se trata de líne- 
as sin interrupción. Los laberintos de las iglesias podían asimismo recorrerse de cabo 
a rabo sin encontrar un punto de interrupción que obligara a detenerse o a rehacer 
el camino, de modo que constituían en realidad una vía muy larga que debía reco- 
rrerse por completo para llegar a su centro.* En ciertos casos, como en Amiens, el 


Publicado en É. T., octubre- noviembre de 1947. 

* «The Iconography of Dúrer's 'Knots' and Leonardo's 'Concatenation'» en The Art Quarterly, pri: 
mavera de 1944. 

'Es oportuno recordar aquí el pentalfa, que, como signo de reconocimiento entre los pitagóricos. 
debía trazarse en linea continua. 

*Véase W. R. Lethaby, Architecture, Mysticism and Myth, cap. VIL — Este autor, que era arquitec” 
to, ha recogido en su libro abundante e interesante información acerca del simbolismo arquitectónico. 
pero desgraciadamente no ha sabido descubrir su auténtico significado. 
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«maestro de obras» se hacía representar en la parte central, así como Vinci y Durero 
inscribían en ella sus nombres. De este modo se situaban simbólicamente en una «tie- 
rra santa», esto es, en un lugar reservado a los «elegidos» (según lo hemos explicado 
en otro lugar)” o en un centro espiritual que era una imagen o reflejo del verdadero 
«centro del mundo», tal como en la tradición extremo-oriental el emperador se situa- 
ba siempre en el lugar central.” 

Esto nos abre un sentido más «interior» y profundo de ese simbolismo: el ser 
que recorre el laberinto o cualquier otra figura equivalente llega finalmente a des- 
cubrir el «lugar central», es decir, desde la perspectiva iniciática, su propio centro.” 
El complejo recorrido es a todas luces una representación de la multiplicidad de 
los estados o modalidades de la existencia manifestada;” por ellos el ser ha debido 
«errar» primero, antes de poder establecerse en ese centro. La línea continua es en- 
tonces la imagen del sútrátmá que une todos los estados entre sí, y, en el caso del 
«hilo de Ariadna» en conexión con el recorrido del laberinto, esa imagen es tan ní- 
tida que uno se asombra de que haya podido pasar inadvertida.” Así queda justi- 
ficada la observación con la cual terminábamos el capítulo anterior sobre el sim- 
bolismo de la «cadena de unión». Por otra parte, hemos insistido en el carácter de 
«encuadre» que presenta ésta; y basta mirar los dibujos de Durero y Leonardo para 
darse cuenta de que forman también auténticos tencuadres» en torno a la parte 
central, lo que constituye una semejanza más entre esos símbolos. En otros casos 
volvemos a encontrar ese mismo carácter de un modo que pone de relieve una vez 
más la perfecta concordancia de las diversas tradiciones. 

Jackson Knight, en un libro ya citado," constata que se habían encontrado en 
Grecia, cerca de Corinto, dos maquetas en arcilla de casas pertenecientes a la épo- 
ca arcaica llamada «edad geométrica».” En los muros se ven meandros que rode- 
an la casa y cuyo trazado parece haber constituido en cierto modo un «sustituto» 
del laberinto. En la medida en que éste constituía un parapeto, ora contra los ene- 


"Sabido es que estos laberintos se llamaban comúnmente «caminos de Jerusalén» y que su recorri- 
do se consideraba equivalente a la peregrinación a Tierra Santa. En Saint-Omer el centro contenía una 
representación del templo de Jerusalén. 

“«La cueva y el laberinto», 

Véase La Grande Triade, cap. XVI. — Cabe recordar, a este propósito, el título de Imperator otor- 
gado al jefe de ciertas organizaciones rosacruz. 

"Naturalmente puede tratarse, según el caso, bien del centro de un estado particular de existencia, 
bien del centro del ser total. El primero corresponde al término de los «pequeños misterios», el segun- 
do al de los «grandes misterios», 

"Decimos «modalidades» para el caso en que se considere solamente el conjunto de un solo estado 
de manifestación, como necesariamente sucede cuando se trata de los ¡pequeños misterios». 

“Conviene apuntar que los dibujos de Durero y Leonardo tienen manifiesta semejanza con los 
tarabescos», como muy bien ha señalado Coomaraswamy. Los últimos vestigios de trazados de ese pé- 
nero en el mundo occidental se encuentran en las rúbricas y otros ornamentos complicados, formados 
siempre por una única línea continua, que fueron caros a los caligrafos y maestros de escritura hasta 
cerca de mediados del siglo XIX, aun cuando entonces su simbolismo seguramente ya no se compren- 
día. 

 Cumaean Gates, véase nuestro estudio sobre «La cueva y el laberinto», 

“Pueden verse estos dos modelos en la ilustración de la página 67 del citado libro. 
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migos humanos, ora, sobre todo, contra los influjos psíquicos hostiles, pueden con- 
siderarse también esos meandros como dotados de un valor de protección, e in- 
cluso doble, al impedir a los influjos maléficos penetrar en la morada y a los in- 
flujos benéficos salir de ella y dispersarse en el exterior. Puede que en ciertas 
épocas sólo se percibiera semejante significado, pero no ha de olvidarse que el re- 
duccionismo de los símbolos a un uso más o menos «mágico» corresponde a un 
estado de degradación del punto de vista tradicional, cuando ya se desconoce su 
sentido profundo.” Por lo tanto, en su origen debió de haber en ellos algo más y es 
fácil comprender de qué se trata sí se recuerda que tradicionalmente todo edificio 
está construido según un modelo cósmico. Mientras no existió distinción entre «sa- 
grado» y «profano», es decir, mientras el punto de vista profano no había surgido 
como consecuencia de un debilitamiento de la tradición, siempre y en todas par- 
tes fue así, incluso para las casas particulares. La casa era entonces una imagen 
del cosmos, o sea, un «pequeño mundo» cerrado y completo en sÍ. Si se advierte 
que aparece tenmarcada» por la «cadena de unión», la identidad entre ambos sím- 
bolos resulta evidente: en uno y otro caso no se trata en definitiva sino de una re- 
presentación del «marco» del cosmos. 

Otro ejemplo significativo para el simbolismo de los tencuadres» viene dado 
por ciertos ideogramas chinos que primitivamente aludían a ritos de fijación o es- 
tabilización'* consistentes en trazar círculos concéntricos o una espiral en derredor 
de los objetos. El carácter héng, que designa tal rito, estaba formado en la escritu- 
ra antigua por una espiral o dos círculos concéntricos entre dos rectas. En el mun- 
do antiguo, las nuevas fundaciones, ya fueran de campamentos, de ciudades o de 
aldeas, eran «estabilizadas» trazando espirales o círculos a su alrededor.* En ello 
puede verse también la identidad real de los sencuadres» con los laberintos. Con 
respecto al carácter chich, que los comentaristas recientes traducen simplemente 
por «grande», el citado autor afirma que denota la magia que asegura la integridad 
de los espacios «encuadrándolos» con signos protectores. Tal es la finalidad de los di- 
bujos de bordados en las antiguas obras de arte. Un chich fu es una bendición di- 
recta o simbólicamente sencuadrada» o senmarcada» de ese modo. También una 
plaga puede ser tencuadrada» para impedir que se difunda. Se trata aquí explici- 
tamente de «magia» o de lo que se supone tal. La idea de «fijación» o «estabiliza: 
ción» muestra con suficiente claridad el fondo de la cuestión: la función que tiene 
esencialmente el «marco» o «encuadre», según lo dicho, consiste en reunir y man- 
tener en su sitio los diversos elementos incluidos en él. Por otra parte, en Lao-tse 
hay significativos pasajes donde figuran esos ideogramas: «Cuando se persigue en: 
cuadrar lo circunscribir, ying, carácter que evoca una idea similar a la de héng) los 


Naturalmente, este sentido profundo no excluye una aplicación «mágica», como no excluye cual: 
quier otra aplicación legítima, pero la degradación consiste en que el principio se ha perdido de vista y 
sólo se considera ya mera aplicación aislada y de orden inferior. 

“Estos ritos corresponden evidentemente a un caso particular de lo que en el lenguaje hermético 
se designa como «coagulación» (véase La Grande Triade, cap. VÍ). 

“A, Waley, «The Book of Changes» en Bulletin of the Museum of Far Eastern Antiquities, n.' 5. ES 
tocolmo, 1934. 
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siete espíritus animales y abarcar la unidad, se logra conclusión, estabilidad e in- 
corruptibilidad»'* y en otro lugar: «Gracias a un conocimiento convenientemente 
encuadrado (chich), marchamos a pie llano por la gran Vía».” En el primer texto 
se pretende evidentemente establecer o mantener el orden normal de los diversos 
q elementos constitutivos del ser para unificarlo. En el segundo, un «conocimiento 
| bien encuadrado» es propiamente un conocimiento en el que cada cosa está pues- 
ta exactamente en el lugar que le corresponde. Además, el significado cósmico del 
«marco» o tencuadre» no ha desaparecido en absoluto: en efecto, según todas las 
y concepciones tradicionales, ¿no es el ser humano el «microcosmos», y el conoci- 
, miento no debe también comprender el cosmos en su totalidad? 


Tao-te King, cap. X, traducción inédita de Jacques Lionnet, 
“Tbid., cap. LI, misma traducción. 


LXVII 


El «cuatro de cifra» 


Entre los antiguos distintivos gremiales hay uno de carácter particularmente 
enigmático: el denominado «cuatro de cifra», que, en efecto, posee la forma de la 
cifra 4, a la que se añaden con frecuencia unas líneas horizontales o verticales, y 
que se combina ora con otros símbolos, ora con letras o monogramas, formando 
un conjunto complejo en el que el 4 ocupa siempre la parte superior. Este distin- 
tivo era común a gran número de gremios si no a todos. Desconocemos los mo- 
tivos que han llevado a un autor ocultista a atribuir gratuitamente a los cátaros su 
origen y por qué ha afirmado recientemente su pertenencia exclusiva a una 1so- 
ciedad secretar de impresores y libreros. Es verdad que está presente en numero- 
sos pies de imprenta, pero no es meños frecuente entre los canteros, los pintores de 
vidrieras, los tapiceros, por citar sólo algunos ejemplos que ponen de manifiesto la 
inconsistencia de semejante teoría. Se ha observado, incluso, cómo particulares O 
familias mandaron grabar ese distintivo en sus casas, en Sus piedras sepulcrales o 
en sus blasones. Esto no prueba, en ciertos Casos, que el signo no deba atribuirse a 
un cantero más que al propietario, y. en los otros, se trata ciertamente de perso- 
najes que estaban vinculados de algún modo, a veces hereditariamente, a deter- 
minados gremios.” Como quiera que fuere, no cabe duda de que el signo tiene Ca- 
rácter corporativo y está estrechamente vinculado al aprendizaje artesanal. Es más, 
a juzgar por el uso que de él se hacía, cabe suponer que fue esencialmente una 
marca del grado de maestro. 

En lo que atañe al significado del «cuatro de cifra», que evidentemente es lo 
que nos interesa, existe una gran variedad de opiniones entre los autores, pues g€" 
neralmente ignoran que un símbolo puede muy bien ser susceptible de varias in- 
terpretaciones, distintas pero no excluyentes. Ello no ha de sorprender, por mucho 
que así opinen quienes se atienen a un punto de vista profano, porque no sólo la 
multiplicidad de sentidos es inherente al simbolismo, sino también, en este caso 


'Publicado en É. T., junio de 1948. 
“Hemos aludido en otro lugar a vínculos de este género en relación con los masones «aceptado» 


(Apercus sur f'Initiation, cap. XXIX). 
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como en muchos otros, puede haber habido superposición y hasta fusión de varios 
simbolos en uno. 

W. Deonna, que ha tenido oportunidad de citar el «cuatro de cifra» entre otros 
simbolos presentes en armas antiguas,' trata muy someramente el origen y el sig- 
nificado de esta marca y opina, en un alarde de extravagancia, que representa «el 
valor místico de la cifra 4». Sin rechazar por completo esta interpretación, prefiere 
sin embargo otra, y postula «que se trata de un signo astrológico», el de Júpiter. 
Este, en efecto, presenta en su aspecto general cierta semejanza con la cifra 4. El 
uso de este signo puede tener alguna relación con la idea de «maestría», pero, no 
obstante, y contra la opinión de W. Deonna, juzgamos que tan sólo se trata de una 
asociación secundaria, la cual, por legítima que sea,* únicamente se suma a la sig- 
nificación primera y principal del símbolo. 

No nos parece dudoso pensar que estamos ante un símbolo cuaternario, y no 
tanto por su parecido con la cifra 4, que podría no ser sino radventicio», como por 
otra razón más contundente: esa cifra 4, en todos los distintivos en que figura, tie- 
ne una forma que es exactamente la de una cruz; en ella, el extremo superior del 
palo vertical y el extremo de uno de los brazos horizontales están unidos por una 
línea oblicua. Por tanto, es indiscutible que la cruz, sin perjuicio de sus otros signi- 
ficados, es esencialmente un símbolo del cuaternario. Confirma esta interpreta- 
ción el hecho de que el «cuatro de cifra» en su asociación con otros símbolos, se 
halla a veces en el lugar que ocupa la cruz en otras figuraciones más habituales, 
idénticas a excepción de esa sola diferencia. En concreto, así ocurre cuando el 
«cuatro de cifra» aparece en la figura del «globo del mundo», o bien cuando está 
sobre un corazón, como sucede con frecuencia en marcas de impresores,” 

Esto no es todo, hay aún algo quizá no menos importante, aunque Deonna 
se niegue a admitirlo, En su artículo, después de señalar que se ha querido tderi- 
var dicha marca del monograma constantiniano, libremente interpretado y desfigu- 
rado en los documentos merovingios y carolingios»,” añade: resta hipótesis parece 
por completo arbitraria» y no viene impuesta por analogía alguna». Difícilmente 
podemos compartir esta opinión. Por otra parte, es curioso comprobar que entre los 
propios ejemplos aducidos por el autor hay dos que reproducen el crismón com- 


*«Armes avec motiís astrologiques et talismaniques» en Revue de l'Histoire des Religions, julio-oc- 
tubre de 1924. 

*Idéntica asociación entre el simbolismo de Júpiter y el del cuaternario se da en el cuarto arcano 
del Tarot. 

"La cruz representa al cuaternario en su aspecto ldinámico», mientras que el cuadrado lo repre- 
senta en su aspecto restático». 

“Obviamente, el corazón coronado por una cruz es, en la iconografía cristiana, la representación 
del «Sagrado Corazón», que desde el punto de vista simbólico es además una imagen del «corazón del 
mundo», Siendo el esquema geométrico del corazón un triángulo con el vértice hacia abajo, el del sim- 
bolo entero no es otra cosa que el simbolo alquímico del azufre en posición invertida, que representa 
asi la culminación de la «Gran Obra». 

"Por otra parte, habría que distinguir cuidadosamente entre las deformaciones accidentales, debi- 
das a la incomprensión de los símbolos, y las deformaciones intencionadas y no carentes de signifi- 
cado. 
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pleto, donde la P está reemplazada pura y simplemente por el «cuatro de cifra». 
¿No debería esto incitarle al menos a una mayor prudencia? Es preciso observar 
también que se encuentran idistintamente dos orientaciones opuestas del «cuatro 
de cifra» * Cuando está vuelto hacia la derecha en vez de hacia la izquierda según 
la posición normal del 4, presenta una similitud particularmente llamativa con la 
P. Hemos explicado ya” la diferencia entre el crismón simple y el crismón «cons- 
tantiniano»: el primero está formado por seis radios opuestos dos a dos a partir de 
un centro, esto es, por tres diámetros, uno vertical y los otros oblicuos, y, en cuan- 
to «crismón», reproduce la unión de las letras griegas l y X. El segundo, reunión de 
las letras griegas X y P, deriva a su vez de aquél con el añadido, en la parte supe- 
rior del diámetro vertical, de un ojal que transforma la 1 en P, pero que tiene tam- 
bién otras significaciones y se presenta en formas diversas, lo que hace aún menos 
sorprendente su reemplazo por el «cuatro de cifra», el cual, en suma, no es sino una 
variante más." Todo esto se aclara, por otra parte, si se observa que la línea verti- 
cal, tanto en el crismón como en el «cuatro de cifra», es en realidad una represen- 
tación del «eje del mundo». En su extremo superior, el ojal de la P es, como el rojo» 
de la aguja, un símbolo de la «puerta estrecha». En lo que concierne al «cuatro de 
cifra», basta recordar su relación con la cruz y el carácter igualmente «axial» de 
ésta. El añadido de la línea oblicua que completa la figura uniendo los brazos de 
la cruz y cerrando así uno de sus ángulos, aúna audazmente el simbolismo de la 
«puerta estrecha» con el contenido cuaternario (ausente en el crismón). Se reco- 
nocerá que hay en ello algo muy apropiado como distintivo del grado de maestro. 


*Decimos indistintamente, pero puede que hubiera alguna distinción de ritos o de corporaciones. 
Añadamos de paso que, aun si la presencia de un signo cuaternario en las marcas indicaba la posesión 
del cuarto grado de una organización iniciática (cosa que no es imposible aunque sea sin duda difícil 
de establecer), eso no afectaba para nada al valor simbólico inherente al signo. 

¿Los simbolos de la analogía». 

'> Hemos mencionado el caso en que el ojal de la P adquiere la forma del simbolo egipcio del «ojal 
de Horus», en tal caso, la P tiene al mismo tiempo una semejanza sorprendente con ciertas agujas 
«prehistóricas» que, como indicó en su día Coomaraswamy, en vez de estar perforadas, como lo estu- 
vieron más tarde, presentaban simplemente uno de sus extremos curvos, formando una especie de ojal 
por donde pasaba el hilo (véase «El ojo de la agujas). 

" Acerca del crismón «constantiniano», señalemos que la reunión de las letras iniciales de las cua- 
tro palabras de la inscripción In hoc signo vinces que lo acompaña da 1H S V, es decir, el nombre de 
Jesús. Este hecho pasa generalmente desapercibido, pero está indicado expresamente en el simbolismo 
de la «Orden de la Cruz Roja de Roma y de Constantino», que es un side-degree, esto es, un ranejo» de 
los altos grados de la masonería inglesa. 


LXVIN 


Lazos y nudos' 


En varias ocasiones ha salido a la palestra el simbolismo del hilo, que presen- 
ta múltiples aspectos, si bien su significado esencial y propiamente metafísico es 
siempre la representación del sútrátma, el cual, tanto desde el prisma «macrocós- 
mico» como desde el «microcósmico», une todos los estados de existencia entre sí 
y con su Principio. No es relevante que en sus variopintas representaciones este 
simbolismo sea un hilo propiamente dicho, una cuerda o cadena, o un trazado 
gráfico, como los que hemos señalado anteriormente,” o incluso un camino reali- 
zado por métodos arquitectónicos, como en el caso de los laberintos? camino que 
uno está obligado a seguir de un cabo al otro para llegar a su término. Lo común 
a todos esos casos es que se trata de una línea sin solución de continuidad. El tra- 
zado de esta línea puede ser también más o menos complicado, lo que habitua]- 
mente corresponde a modalidades o a aplicaciones concretas de su simbolismo ge- 
neral: así, el hilo o su equivalente puede replegarse sobre sí mismo formando 
entrelazamientos o nudos. En el conjunto, cada nudo representa el punto en que 
actúan las fuerzas que determinan la condensación y la cohesión de un rtañadido» 
correspondiente a tal o cual estado de manifestación, de modo que, ese nudo man- 
tiene al ser en dicho estado y su «disolución» o acto de desatarlo entraña la muer- 
te instantánea a tal estado: esto lo expresa claramente el giro inudo vital». Natu- 
ralmente, que los nudos referidos a estados diferentes figuren todos a la vez y de 
modo permanente en el trazado simbólico no supone objeción a lo que acabamos 
de decir, porque, amén de impuesto por las condiciones técnicas de la figuración, 
responde también a la simultaneidad de los estados, siempre más importante que 
la sucesión. Adviértase que en el simbolismo del tejido, estudiado en otro lugar,* 
los puntos de cruzamiento de los hilos de la urdimbre y los de la trama, que con- 
figuran el tejido, tienen también similar contenido, siendo esos hilos, en cierto 
modo, las «lineas de fuerza» que definen la estructura del cosmos. 


"Publicado en É. T, marzo de 1950. 

“Véase «Encuadres y laberintos». 

"Véase «La cueva y el laberinto», 

“Véase Le Symbolisme de la Croix, cap. XIV, 
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En un artículo reciente Mircea Bliade ha hablado de la «ambivalencia» del 
simbolismo de los lazos y los nudos. Es éste un punto que merece examinarse con 
detenimiento. Lógicamente, puede verse en ello un caso particular del doble sen- 
tido inherente la mayoría de los símbolos, pero habrá que ponderar debidamente 
qué es lo que justifica la existencia de ese doble sentido en lo que concierne más 
precisamente a los símbolos de que aquí tratamos.” 

En primer lugar, un lazo puede encadenar o unir, e incluso en el lenguaje or- 
dinario la palabra tiene generalmente ambos significados. En el simbolismo de los 
lazos, esto corresponde a puntos de vista contrapuestos. Si el más visible de los 
dos es el que hace del lazo una traba, es porque tal punto de vista es en suma el 
del ser manifestado como tal, en cuanto se ve a sí mismo como «atado» a ciertas 
condiciones de la existencia y como enclaustrado por ellas en los Tímites de su es- 
tado contingente. Desde este mismo prisma, el sentido del nudo viene a ser un re- 
fuerzo del del lazo, pues, según decíamos, el nudo representa con más propiedad 
lo que ata al ser en tal o cual estado. El tramo del lazo que forma el nudo es lo 
único que puede ver el ser mientras sea incapaz de salir de los límites de ese esta- 
do, ignorante entonces de la conexión que esa ligadura establece con los estados 
restantes. 

El otro punto de vista puede calificarse de universal, pues abarca la totalidad 
de los estados, y para comprenderlo basta remitirse a la noción del sútrátmá: el 
lazo, considerado ahora en toda su extensión, es lo que los une, no solo entre sí, 
sino también —repitámoslo— con su Principio. Así, pues, lejos de seguir siendo 
una traba, se convierte, por contra, en el instrumento que posibilita al ser alcanzar 
su Principio, así como en la vía que lo conduce a esa meta. En tal caso, el hilo o 
la cuerda adquiere un valor propiamente «axial». El ascenso por una cuerda ten- 
dida verticalmente, al igual que el de un árbol o un mástil, puede simbolizar el re- 
torno al Principio. Por otra parte, la conexión con el Principio a través del 
sútrátmá queda ilustrada de forma muy palpable por el juego de títeres:” la poli- 


'aLe Dieu lieur' et le symbolisme des noeuds», en Revue de [Histoire des Religions, julio- diciembre 
de 1948 (véase nuestra recensión en É. T., de julio-agosto de 1949). 

“En las aplicaciones rituales y más especialmente «mágicas» a este doble sentido corresponde un 
uso «benéficos o amaléficor de las ligaduras y los nudos. Mas lo que aqui nos interesa es el principio de 
esta ambivalencia, aparte de toda aplicación particular, que nunca es sino una simple derivación. M. 
Fliade ha insistido con acierto en lo insuficientes que resultan las interpretaciones «mágicas» a las que 
algunos quieren limitarse por un completo desconocimiento del sentido profundo de los símbolos. Al 
igual que las interpretaciones «sociológicas», entrañan éstas una especie de inversión de las relaciones 
entre el principio y sus aplicaciones contingentes. 

"Debe quedar claro que esta extensión ha de considerarse como indefinida, aunque de hecho no 
pueda serlo nunca en ninguna representación. 

*Tal es, en la India, el verdadero significado de lo que los viajeros dieron en llamar «la prueba de 
la cuerda», se opine lo que se opine acerca de ésta en cuanto fenómeno más o menos «mágico» cosa 
que no tiene, evidentemente, ninguna importancia en lo que se refiere a su carácter simbólico, único 
que nos interesa. 

"Wéase A. K. Coomaraswany, «Spiritual Paternity' and the “Puppet-complex'», en Psychiatry, agos- 
to de 1945 (véase nuestra recensión en É. T. octubre-noviembre de 1947). 
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chinela representa al ser individual, y el titiritero que mueve los hilos es el «Sí-mis- 
mo». Sin el hilo, el títere permanecería inerte, así como, sin el sútrátma, toda exis- 
tencia no sería sino pura nada, y, según una fórmula extremo-oriental, «todos los 
seres estarian vacíos». 

En el primero de los dos puntos de vista considerados hay también una am- 
bigúedad, aunque de otro orden, relativa a las diferentes formas en que un ser, en 
función de su grado espiritual, puede apreciar el estado en que se encuentra. Esta 
ambigúedad la traduce el lenguaje con acierto en las acepciones que da a la pala- 
bra «apego» o tatadura». En efecto, si se experimenta apego a alguien o a algo, si se 
está satado» a él, se considera, lógicamente, como un mal verse separado de ese 
objeto, incluso cuando la separación acarrea la liberación de ciertas limitaciones 
que el apego conlleva. En general, el apego de un ser a su estado, a la vez que le 
impide liberarse de las trabas inherentes a él, le hace ver como una desdicha 
abandonarlo; dicho de otro modo: le hace atribuir un carácter «maléfico» a la 
muerte a ese estado, provocada por la ruptura del inudo vital» y por la disolución 
del añadido que constituye la individualidad.'” Sólo el ser a quien cierto desarrollo 
espiritual permite aspirar a superar las limitaciones de su estado, puede reconocer 
dichas limitaciones como trabas que son, y a partir de ahí el desapego» que expe- 
rimenta es ya, por lo menos virtualmente, una ruptura de esas trabas, o, para ser 
más exactos, pues nunca hay ruptura en el sentido propio del término, una trans- 
mutación de «do que encadena» a do que une». En el fondo no es sino el recono- 
cimiento o la toma de conciencia de la auténtica naturaleza del sútrátma. 


"Comúnmente se dice que la muerte es el «des-enlace» de la existencia individual; esta expresión, 
que está además en relación con el simbolismo del teatro, es literalmente exacta, aunque sin duda quie- 
nes la emplean no se dan cuenta. 


Simbolismo del corazón 


LXIX 


Corazón irradiante y corazón inflamado' 


Al referirnos, con motivo de «la luz y la lluvia», a las representaciones del sol con 
rayos alternativamente rectilíneos y ondulados, indicábamos que semejantes tipos de 
rayos se hallan también en algunas representaciones simbólicas del corazón. Un 
ejemplo interesante es el del corazón que figura en un pequeño bajo relieve de már- 
mol negro de la cartuja de Saint-Denis d'Orques; según parece data del siglo Xv1, y ha 
sido estudiado por L. Charbonneau-Lassay.* Este corazón irradiante se sitúa en el 
centro de dos círculos que contienen, respectivamente, los planetas y los signos del 
zodíaco. Esto lo caracteriza expresamente como «centro del mundo», según la doble 
relación del simbolismo crono-espacial.' La figura es evidentemente «solar», pero, por 
otra parte, el hecho de que el sol en su sentido «físico» esté situado en el círculo pla- 
netario, como es normal en el simbolismo astrológico, muestra a las claras que se tra- 
ta propiamente en ese caso del «sol espiritual». 

Huelga recordar que la semejanza del sol y el corazón, por su significado 1cen- 
tral», es común a todas las tradiciones, tanto de Occidente como de Oriente. Así, 
por ejemplo, dice Proclo dirigiéndose al sol: «Ocupando sobre el éter el trono cen- 
tral, y teniendo por figura un círculo deslumbrante que es el corazón del mundo, 
tú colmas todo de una providencia apta para despertar la inteligencia».* Aducimos 
este texto y no otros posibles, debido a la mención expresa de la inteligencia que 
en él se hace. Como hemos explicado a menudo, el corazón en todas las tradicio- 
nes es considerado sede de la inteligencia.” Además, según Macrobio, «el nombre 


"Publicado en E. T., juniosjulio de 1946. 

“«Le Marbre astronomique de Saint-Denis d'Orques», en Reg. febrero de 1924. 

'Hay también en esa representación otros detalles de gran interés desde el punto de vista simbóli- 
co: el corazón, por ejemplo, lleva una herida o por lo menos algo que presenta la apariencia externa de 
tal, con la forma de una yod hebrea, lo que se refiere a la vez al rojo del corazón» y al «germen» avatá- 
rico que reside en el «centro», ya se entienda éste en sentido macrocósmico (como es el caso aqui), ya 
en sentido microcósmico (veáse Apercus sur l'Initiation, cap. XLVIID. 

* Himno al Sol, traducción (francesa) de Mario Meunier. 

' Debe quedar bien claro (redundaremos más adelante en ello) que se trata aqui de la inteligencia 
pura en el sentido universal y no de la razón, que no es sino un simple reflejo de aquélla en el orden 
individual y está en relación con el cerebro, siendo entonces éste con respecto al corazón en el ser hu- 
mano, lo que la luna al sol en el mundo. 
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de inteligencia del mundo que se da al sol responde al de corazón del cielo;” fuen- 
te de la luz etérea, el sol es para este fluido lo que es el corazón para el ser ani- 
mado»? Y Plutarco escribe que el sol, rdotado de la fuerza de un corazón, disper- 
sa y difunde su calor y su luz, como si fueran la sangre y el hálito»* Encontramos 
en este último pasaje, tanto para el corazón como para el sol, la indicación del ca- 
lor y la luz, correspondientes a las dos clases de rayos citados. Si el «hálito» está alli 
referido a la luz, se debe a que es propiamente el símbolo del espíritu, esencial- 
mente idéntico a la inteligencia; en cuanto a la sangre, es evidentemente el vehí- 
culo del «calor vivificante», lo que se refiere más en particular al papel «vital» del 
Principio que es centro del ser.” 

En ciertos casos, el corazón incluye sólo uno de esos dos aspectos: luz o calor. 
La luz está representada, naturalmente, por una irradiación simple, esto es, forma- 
da únicamente por rayos rectilíneos. El calor es representado normalmente con 
llamas que brotan del corazón. Por otra parte, cabe observar que el aspecto pre- 
dominante en la irradicación, incluso cuando ambos están presentes, es el lumi- 
noso. Así lo confirma el hecho de que las representaciones del corazón irradiante, 
con distinción o no de ambas clases de rayos, son las más antiguas, pues datan en 
su mayoría de épocas en que la inteligencia estaba aún referida tradicionalmente 
al corazón, mientras que las representaciones del corazón en llamas se difundieron 
sobre todo con las ideas modernas que reducen el corazón al campo del senti- 
miento.” El exclusivo componente «sentimental» del corazón, olvidando por com- 
pleto su relación con la inteligencia, es un lugar común de sobra conocido. El ori- 
gen de semejante reduccionismo hay que buscarlo, sin duda, en el racionalismo, 
ya que éste pretende identificar pura y llanamente la inteligencia con la razón. 
Ahora bien, el corazón no está en relación con esta última sino más bien con la 
inteligencia transcendente, precisamente ignorada o incluso negada por el racio- 
nalismo. Considerado el corazón como centro del ser, todas las modalidades de 
éste pueden en cierto sentido serle referidas al menos indirectamente, incluido el 
sentimiento o lo que los psicólogos llaman la «afectividad»; pero ello no quita que 
hayan de observarse las relaciones jerárquicas, manteniendo sólo al intelecto como 
verdaderamente «central» y no teniendo las demás modalidades sino un carácter 
más o menos «periférico». Pero, el desconocimiento de la intuición intelectual, que 


“Esta expresión de «corazón del cielo» aplicada al sol se encuentra también en las antiguas tradi- 
ciones de América Central. 

"Sueño de Escipión, 1, 20. 

* Sobre el rostro que se ve en el disco de la luna, 15. 4. — Este texto y el precedente son citados en 
nota por el traductor con motivo del pasaje de Proclo que acabamos de reproducir. 

» Aristóteles asimila la vida orgánica al calor, y está así de acuerdo con todas las doctrinas orienta- 
les. El propio Descartes sitúa en el corazón un «fuego sin luz», pero que no es para él sino el principio 
de una teoría fisiológica exclusivamente «mecanicista» como toda su física, lo cual, por supuesto, no tie: 
ne nada en común con el punto de vista tradicional de los antiguos. 

1* En el simbolismo cristiano las representaciones más antiguas del Sagrado Corazón pertenecen to: 
das al tipo del corazón irradiante, mientras que en las que no se remontan más allá del siglo XVII se en- 
cuentra de modo constante y casi exclusivo el corazón en llamas. He ahí un ejemplo muy significativo 
del influjo ejercido por las concepciones modernas hasta en el ámbito religioso. 
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reside en el corazón," y al usurpar la razón, que reside en el cerebro, el papel silu- 
minador»” de aquélla, no le quedaba al corazón más posibilidad que la de ser con- 
siderado sede de la afectividad." 

Por otro lado, el mundo moderno iba a engendrar a modo de contrapunto al 
racionalismo lo que puede llamarse el sentimentalismo, es decir: considerar el sen- 
timiento como lo más profundo y elevado que hay en el ser y afirmar su supre- 
macía sobre la inteligencia. Es evidente que si esto (un capítulo más de la exalta- 
ción de lo rinfrarracional» bajo cualquiera de sus modalidades) ha sucedido, ha 
sido porque la inteligencia había sido previamente reducida a la simple razón. 

Dejando a un lado semejante extravío moderno. si uno quiere establecer den- 
tro de límites legítimos cierta relación entre el corazón y la afectividad, habrá de 
considerar esa relación como resultado directo del papel del corazón en cuanto 
«centro vital» y sede del «calor vivificante», pues vida y afectividad son dos cosas 
muy próximas entre sí, e incluso interrelacionadas, mientras que la relación con la 
inteligencia es, evidentemente, de otro orden. Pues bien, ese estrecho vínculo en- 
tre vida y afectividad está claramente expreso en el simbolismo, ya que ambas se 
representan igualmente bajo el aspecto de «calor». Aunque no de modo cons- 
ciente, el lenguaje cotidiano habla corrientemente del «calor» del afecto o del sen- 
timiento.” Téngase en cuenta asimismo que cuando el fuego se polariza en esos 
dos aspectos complementarios que son el calor y la luz, éstos, en su manifestación, 
se hallan, por decirlo de algún modo, en razón inversa mutua. La propia física nos 
enseña que una llama es tanto más cálida cuanto menos ilumina. De igual modo, 
el sentimiento no es verdaderamente sino un calor sin luz." También puede en- 
contrarse en el hombre una llama sin calor, la de la razón, que no es sino una luz 
refleja, fría como la luz lunar que la simboliza. Por contra, en el orden de los prin- 
cipios, los dos aspectos, como todos los complementarios, convergen y se unen in- 
disolublemente, pues son constitutivos de una misma naturaleza esencial. Así su- 
cede con la inteligencia pura, que pertenece propiamente a ese orden principial, y 
esto corrobora (según indicábamos poco antes) que la irradiación simbólica en su 
doble forma se adecúa perfectamente a ella. El fuego que reside en el centro del 
ser es a la vez luz y calor; pero, si se quiere traducir estos dos términos por inteli- 
gencia y amor, respectivamente, aunque no sean en el fondo más que dos aspec- 


“Esta intuición intelectual es la simbolizada propiamente por el rojo del corazón». 

“Véase lo que hemos dicho en otro lugar sobre el sentido racionalista dado a las «luces» en el siglo 
XVII, especialmente en Alemania, y sobre el significado del título afin de «luminados de Bavieras 
(Apergus sur l'Initiation, cap. XX), 

"Así, Pascal, contemporáneo de los comienzos del racionalismo propiamente dicho, entiende ya 
«corazóm» en su sentido exclusivamente «sentimental». 

* Naturalmente, se trata aquí de la vida orgánica en su acepción más literal, y no del sentido su- 
perior en el cual la ida» está puesta en relación con la luz, como se ve particularmente al comienzo 
del evangelio de san Juan (véase Apercus sur / Initiation, cap. XLVII). 

Entre los modernos, el corazón en llamas suele tomarse, por lo demás, como representación del 
amor, no solamente en sentido religioso sino también en sentido puramente humano; esta representa- 
ción era algo corriente en especial en el siglo xvi. 

'Por eso los antiguos representaban ciego al amor: 
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tos inseparables de una cosa única, será preciso matizar, para que tal traducción 
sea coherente, que el amor en cuestión difiere del sentimiento homónimo al igual 
de la inteligencia pura difiere de la razón. 

Se comprende fácilmente que determinados términos del campo de la afecti- 
vidad puedan ser utilizados, lo mismo que otros, en un orden superior, pues todas 
las cosas tienen efectivamente, además de su sentido inmediato y literal, un valor 
de símbolos con respecto a realidades más profundas. En concreto, así sucede 
siempre que se habla de amor en las doctrinas tradicionales. Incluso entre los mis- 
ticos, pese a ciertas confusiones inevitables, el lenguaje afectivo aparece sobre todo 
como un modo de expresión simbólica pues, aunque se dé en ellos un incontes- 
table componente sentimiental en el sentido ordinario de la palabra, es inadmisi- 
ble, digan lo que digan los psicólogos modernos, que se trate tan sólo de emocio- 
nes y afectos puramente humanas referidas tal cual a un objeto sobrehumano. No 
obstante, la trasposición es mucho más patente cuando se comprueba que las 
aplicaciones tradicionales de la idea de amor no se limitan al ámbito exotérico, re- 
ligioso en especial, sino que se extienden igualmente al dominio esotérico e iniciá- 
tico. Así ocurre, en concreto, en las numerosas ramas o escuelas del esoterismo is- 
lámico, lo mismo que en ciertas doctrinas medievales de Occidente, especialmente 
las tradiciones propias de las órdenes de caballería,” y su respectiva doctrina ini- 
ciática que se hala expresa en Dante y los «Pieles de Amor. 

La distinción entre inteligencia y amor, así entendida, tiene su corresponden- 
cia en la tradición hindú en la distinción entre el Jnána-márga y el BhaRti-márga. 
La alusión a las órdenes de caballería nos pone sobre aviso de que la vía del amor 
es más apta para los kshatriyas, mientras que la vía de la inteligencia o del cono- 
cimiento es, naturalmente, la que conviene a los brahmanes. Pero no se trata, a El 
postre, más que del diferente modo de enfocar el Principio conforme a las distin- 
tas naturalezas individuales; en absoluto afecta a la indivisible unidad del Princi- 


pio. 


"Sabemos que la base principal de estas tradiciones era el evangelio de san Juan: «Dios es amor» 
dice san Juan, lo que sin duda no puede comprenderse sino por la transposición de que aquí habla- 
mos. Y el grito de guerra de los templarios era: «Vive Dios santo amor». 


LXX 


Corazón y cerebro' 


La revista Vers Unité (julio-agosto y septiembre-octubre de 1926) ofrece un es- 
tudio, firmado por Mme. Th. Darel, con reflexiones muy próximas a las que hemos 
tenido ocasión de exponer aquí. Quizá habría que formular reservas acerca de 
ciertas expresiones, a nuestro juicio un tanto imprecisas, pero no por eso creemos 
menos interesante reproducir algunos fragmentos de dicho estudio. 


«...Si hay un movimiento esencial, es el que ha hecho del hombre un ser verti- 
cal, de estabilidad voluntaria, un ser cuyos impulsos de ideal, cuyas plegarias, cuyos 
sentimientos más elevados y puros suben como un incienso hacia los cielos. De ese 
ser, el Ser supremo ha hecho un templo en el templo y para ello le dotó de un cora- 
zón, es decir, de un punto de apoyo inmutable, de un centro de movimiento que 
hace al hombre adecuado a sus orígenes, semejante a su Causa primera. Al mismo 
tiempo, es verdad, el hombre fue provisto de un cerebro; pero este cerebro, cuya iner- 
vación es propia del reino animal íntegro, se encuentra de facto sometido a un or- 
den de movimiento secundario (con respecto al movimiento inicial). El cerebro, ins- 
trumento del pensamiento encerrado en el mundo y transformador, para uso del 
hombre y del mundo, de ese pensamiento latente, hace a éste realizable por media- 
ción suya. Pero sólo el corazón, por un aspir y un expir secreto, permite al hombre, 
permaneciendo unido a su Dios, ser pensamiento vivo. Así, gracias a esta pulsación 
regia, el hombre conserva su palabra de divinidad y opera bajo la égida de su Crea- 
dor, observante de su Ley, feliz de una dicha, que le pertenece a él únicamente, de 
raptarse a sí mismo, apartándose de la vía secreta que lleva de su corazón al corazón 
universal, al corazón divino... Recaido al nivel de la animalidad, por superior que ten- 
ga el derecho de llamarse, el hombre ya no tiene que hacer uso sino del cerebro y 
sus anexos. Obrando asi, vive de sus solas posibilidades transformadoras; vive del 
pensamiento latente expandido en el mundo; pero ya no está en su poder el ser pen- 
samiento vivo. Empero, las religiones, los santos, los monumentos mismos elevados 
bajo el signo de la ordenación espiritual desaparecida, hablan al hombre de su ori- 
gen y de los privilegios propios de éste. Por poco que lo quiera, su atención, exclusi- 
vamente dirigida a las necesidades inherentes a su estado relativo, puede dedicarse a 


"Publicado en Reg. enero de 1927. 


| 
| 
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restablecer en él el equilibrio, a recobrar la felicidad... El exceso de sus extravios lle- 
va al hombre a reconocer la inanidad de ellos. Sin aliento, he ahi que por un movi- 
miento instintivo se repliega sobre sí mismo, se refugia en su propio corazón y, timi- 
damente, trata de descender a su cripta silenciosa. Allí los vanos ruidos del mundo 
se acallan. Si permanecen aún, quiere decir que la profundidad muda no ha sido al- 
canzada todavía, que el umbral augusto no ha sido franqueado aún... El mundo y el 
hombre son uno. Y el corazón del hombre. el corazón del mundo, son un solo cora- 
ZÓN.» 


El lector avisado habrá descubierto aquí la idea del corazón como centro del 
ser, idea que, según lo hemos explicado (y volveremos sobre ella) es común a to- 
das las tradiciones antiguas, procedentes de esa tradición primordial cuyos vesti- 
gios se encuentran, para quien sabe verlos, diseminados por doquier. Habrá ad- 
vertido asimismo la idea de la caida que empuja al hombre lejos de su centro 
original y le corta la comunicación directa con el «corazón del mundo», tal como 
estaba establecida de modo normal y permanente en el estado edénico.” Adverti- 
rá, por último, en lo que concierne al papel central del corazónsla indicación del 
doble movimiento centrípeto y centrífugo, comparable a las dos fases de la respi- 
ración? En el fragmento que citamos a continuación, la dualidad de esos movi- 
mientos se cifra en la dualidad corazón / cerebro. Á primera vista, esto parece in- 
troducir alguna confusión, pero en realidad también es factible; basta un ligero 
cambio de perspectiva, a saber: considerar corazón y cerebro como dos polos en el 
ser humano. 


«En el hombre, la fuerza centrifuga tiene por órgano el cerebro, la fuerza centri- 
peta, el corazón. El corazón, sede y conservador del movimiento inicial, está repre- 
sentado en el organismo corpóreo por el movimiento de diástole y de sístole que de- 
vuelve continuamente a su propulsor la sangre generadora de vida física y la rechaza 
para irrigar el campo de su acción. Pero el corazón es además otra cosa. Como el sol, 
que, a la vez que difunde los efluvios de la vida, guarda el secreto de su realeza mis- 
tica, el corazón reviste funciones sutiles, no discernibles para quien no se ha inclina- 
do hacia la vida profunda y no ha concentrado su atención en el reino interior del 
cual él es el tabernáculo... El corazón es, en nuestra opinión, la sede y el conservador 
de la vida cósmica. Las religiones lo sabían, cuando hicieron del corazón el simbolo 
sagrado, y también los constructores de catedrales que erigieron el lugar santo en el 
corazón del templo. Lo sabian también aquellos que en las tradiciones más antiguas. 
en los ritos más secretos, hacían abstracción de la inteligencia discursiva, imponian 
silencio a sus cerebros para entrar en el Santuario y elevarse más allá de su ser rela- 
tivo hasta el Ser del ser. Este paralelistno del templo y el corazón nos reconduce al 
doble modo de movimiento, que. por una parte (modo vertical), eleva al hombre más 
allá de sí mismo y lo desprende del proceso propio de la manifestación, y, por otra 
parte (modo horizontal o circular), le hace participar de esa manifestación integra.» 


"Véase «El Sagrado Corazón y la leyenda del santo Grial». 
"Véase «La Idea de centro en las Tradiciones antiguas». 
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La comparación que establece entre el corazón y el templo, está particular- 
mente presente, como lo hemos señalado en otro lugar,* en la cábala hebrea, y, se- 
gún lo indicábamos, se pueden poner en conexión con ella las expresiones de cier- 
tos teólogos medievales que asimilan el Corazón de Cristo al tabernáculo o al arca 
de la alianza.* Por otra parte, en lo que atañe a la consideración de los movimien- 
tos vertical y horizontal, hay referencia a un aspecto del simbolismo de la cruz, es- 
pecialmente desarrollado en ciertas escuelas de esoterismo musulmán, sobre las 
cuales hablaremos quizás alguna vez. De ese simbolismo trata a continuación el 
propio estudio. Extraemos una última cita cuyo comienzo podrá relacionarse con 
lo que hemos dicho en el apartado sobre de los simbolos del centro, acerca de la 
cruz en el círculo y acerca de la svástika.* 


«La cruz es el signo cósmico por excelencia. Tan lejos como es posible remontar 
se en el pasado, la cruz representa lo que une lo vertical y lo horizontal en su doble 
significación; ella hace particular, al movimiento que le es propio, de un solo centro, 
de un mismo generador... ¿Cómo no otorgar un sentido metafísico a un signo capaz 
de responder tan completamente a la naturaleza de las cosas? Al haberse convertido 
en el símbolo casi exclusivo de la crucifixión divina, la cruz no ha hecho sino acen- 
tuar su significación sagrada. En efecto, si desde los orígenes ese signo fue representa- 
tivo de las relaciones del mundo y el hombre con Dios, resultaba imposible no iden- 
tificar la redención y la cruz, no clavar en la cruz al hombre cuyo corazón es en el más 
alto grado representativo de lo divino en un mundo olvidado de ese misterio. Si hi- 
ciéramos aquí exégesis, sería fácil mostrar hasta qué punto los evangelios y su simbo- 
lismo profundo son significativos a este respecto. Cristo es más que un hecho, más que 
el gran Hecho de hace dos mil años. Su figura es de todos los siglos. Surge de la tum- 
ba adonde baja el hombre relativo, para resucitar incorruptible en el hombre divino, 
en el hombre rescatado por el corazón universal que late en el corazón del hombre, y 
cuya sangre se derrama para salvación del hombre y del mundo.» 


Esta última observación, aunque formulada en términos un tanto oscuros, 
coincide en el fondo con lo que deciamos sobre el valor simbólico que (al margen 
de su realidad propia y sin que ésta sea en modo alguno afectada por ello, claro 
está) tienen los hechos históricos, y sobre todo los hechos de la historia sagrada; 
pero no es nuestro interés insistir ahora en ello. Nuestro propósito es volver, apro- 
vechando la oportunidad que se nos ofrece, sobre el asunto de las relaciones entre 
corazón y cerebro, o entre las facultades representadas por estos dos órganos. Ya 
hemos dado ciertas indicaciones al respecto,” pero creemos que no será inútil 
aportar nuevos desarrollos. 

Acabamos de ver que cabe considerar al corazón y al cerebro como dos polos, 
es decir, como dos elementos complementarios. Esta perspectiva es más real e in- 


*«Le Coeur du Monde dans la Kabbale hébraique». 

'«Á propos des signes corporatifs et de leur sens original». 
“La Idea de centro en las Tradiciones antiguas». 

'«Les Arbres du Paradis» en Reg., marzo de 1926, pág. 295. 
*,Corazón irradiante y Corazón inflamado». 
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cluso es menos superficial que la de la oposición pura y simple. La oposición encie- 
rra una parte de verdad, es cierto, si se atiene uno a las apariencias más inmediatas. 
Pero la complementariedad concilia y resuelve la oposición de las partes en litigio; 
al menos en parte, pues los dos polos quedan en equilibrio recíproco. Con todo, esta 
pesrpectiva en insuficiente aún, por el hecho mismo de que deja abierta, a pesar de 
todo, una dualidad: que hay en el hombre dos polos o dos centros, entre los cuales, 
puede haber antagonismo o armonía según los casos, es verdad si se le contempla 
en un estado determinado; pero, ¿no es éste un estado que podría decirse «desuni- 
do» o «descentrado», y que, como tal, caracteriza propiamente solo al hombre caido, 
o sea, separado de su centro original, según lo recordábamos poco antes? En el mo- 
mento mismo de la caída, Adán adquiere «el conocimiento del bien y el mal» (Gé- 
nesis, 111, 29), es decir, comienza a considerar todas las cosas según el aspecto de la 
dualidad; descubre la naturaleza dual del «árbol de la ciencia» cuando se ve expul- 
sado del lugar de la unidad primera, a la cual corresponde el «árbol de vida». 

Sea como fuere, lo cierto es que, si la dualidad existe efectivamente en el ser, 
no puede ser más que en su vertiente contingente y relativa. Desde su vertiente 
profunda y esencial, lo que prevalece es la unidad de ese ser.'” Entonces, la rela- 
ción entre los dos polos (opuestos o complementarios) se transforma en otra: es 
una relación, no ya de correlación o de coordinación, sino de subordinación. Los 
dos polos ya no pueden colocarse en un mismo plano, como si hubiese entre am- 
bos una especie de equivalencia; al contrario, el uno depende del otro como te- 
niendo su principio en él; y tal es el caso para lo que respectivamente representan 
el cerebro y el corazón. 

Para explicarnos volvamos al simbolismo, ya indicado,” según el cual el corazón 
se asimila al sol y el cerebro a la luna. El sol y la luna, o más bien los principios cós- 
micos representados por estos dos astros, se presentan a menudo como comple- 
mentarios, y en efecto lo son desde cierto punto de vista; se establece entonces entre 
ambos una suerte de paralelismo o de simetría. Es fácil hallar ejemplos en todas las 
tradiciones. El hermetismo, por ejemplo, hace del sol y la luna (o de sus equivalen- 
tes alquímicos, el oro y la plata) la imagen de los dos principios, activo y pasivo, o 
masculino y femenino, genuinamente complementarios.” Por otra parte, si se con- 
sideran las apariencias de nuestro mundo, como es legítimo hacer, el sol y la luna 
tienen efectivamente papeles comparables y simétricos, pues son, en formulación bi- 
blica, «los dos luceros mayores, el lucero grande para dominio del día y el lucero 


"Véase «Les Arbres du Paradis». — Parangonando el simbolismo bíblico y apocalíptico con el sim- 
bolismo hindú, se deduce que la esencia del «árbol de vida» es propiamente lo «indivisible» (en sánscri- 
to, aditi), pero desarrollar esto nos apartaría demasiado de nuestro tema. 

“Viene a cuento aqui rememorar el dicho escolástico: «Esse et unum convertuntur». 

"¿Corazón irradiante y Corazón inflamado» 

* Añádase a esto que cada una de los dos términos puede polarizarse a su vez en activo y pasivo, 
de donde las figuraciones del sol y de la luna como andróginos. Asi, Jano, en uno de sus aspectos, es 
Lunus-Luna, según lo hemos señalado anteriormente. Puede comprenderse, por consideraciones aná- 
logas, que la fuerza centrifuga y la centripeta estén referidas respectivamente, desde cierto punto de vis- 
ta, al cerebro y al corazón, y que, desde otro, lo estén ambas al corazón, correspondiendo a dos fases 
complementarias de su función central. 
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pequeño para dominio de la noche» (Génesis l, 16); y algunas lenguas extremo-orien- 
tales (chino, annamita, malayo) los designan con términos que son asimismo simé- 
tricos, pues significan rojo del día» y «ojo de la noche» respectivamente. Pero, si se va 
más allá de las apariencias, no es posible ya mantener semejante equivalencia, pues- 
to que el sol es de por sí una fuente de luz, mientras que la luna no hace sino refle- 
jar la luz que recibe de él.'* La luz lunar es en realidad un reflejo de la luz solar, es 
decir, si la luna es «lucero», lo es gracias al sol. 

Lo que vale para el sol y la luna vale también para el corazón y el cerebro, o, 
por decir mejor, para las facultades que encarnan y simbolizan esos dos órganos, 
esto es, la inteligencia intuitiva y la inteligencia discursiva o racional. El cerebro, 
en cuanto órgano o instrumento de esta última, desempeña un papel de rtransmi- 
sora O, si se quiere, de «transformador». ¿Por qué si no, se aplica la palabra urefle- 
xión» al pensamiento racional, por el cual las cosas no se ven sino como en espe- 
jo, quasi per speculum, como dice san Pablo? No sin motivo una misma raíz, man 
o men, ha servido en lenguas diversas para formar los numerosos vocablos que de- 
signan tanto a la luna (griego, méne, inglés moon, alemán Mond),'* como a la fa- 
cultad racional o lo «mental» (sánscrito manas, latín mens, inglés mind), y al pro- 
pio hombre en cuanto a la naturaleza racional que le distingue (sánscrito mánava, 
inglés man, alemán Mann y Mensch).'* La razón, en efecto, que no es sino una fa- 
cultad de conocimiento mediato, es el modo propiamente humano de la inteli- 
gencia; la intuición intelectual puede llamarse suprahumana, puesto que es una 
participación directa de la inteligencia universal, la cual (residente en el corazón, 
esto es, en el centro del ser, allí donde está su punto de contacto con lo divino) pe- 
netra a ese ser desde el interior y lo ilumina con su irradiación. 

La luz es el simbolo más recurrido para el conocimiento. Es, pues, natural re- 
presentar por medio de la luz solar el conocimiento directo, es decir, intuitivo, que 
es el del intelecto puro, y por medio de la luz lunar el conocimiento reflejo, es de- 
cir, discursivo, que es el de la razón. Como la luna no puede dar su luz si no es a 
su vez iluminada por el sol, así tampoco la razón puede funcionar válidamente, en 
el orden de realidad que es su dominio propio, sino bajo la garantía de principios 
que la iluminan y dirigen, y que ella recibe del intelecto superior. Hay a este res- 


"Cabe generalizar: la «receptividad» caracteriza siempre y en todas partes al principio pasivo, de 
modo que no hay verdadera equivalencia entre éste y el principio activo, aunque, en otro sentido, sean 
mutuamente necesarios, no siendo el uno activo y el otro pasivo sino en esa su mutua relación, 

*De ahí también el nombre del «mes» (latin mensis, inglés month, alemán Monat), que es propia- 
mente la «Junación». A la misma raíz pertenece igualmente la idea de mensura o medida (lat. mensu- 
ra) y la de división o reparto; pero esto también nos llevaría demasiado lejos. 

“La memoria recibe nomenclatura análoga (griego mnésis, imnémosyné), pues constituye, en efec- 
to, una facultad «reflectora», y la luna, en cierto aspecto de su simbolismo, se considera como repre- 
sentante de la «memoria cósmica». 

'*De ahí proviene igualmente el nombre de la Minerva (o Menerva) de los etruscos y latinos. Tén- 
gase en cuenta que su par greiga, Athéna, se dice nació del cerebro de Zeus y tiene por atributo la le- 
chuza, que, por su carácter de ave nocturna, es también afín al simbolismo lunar. La lechuza, por cier- 
to, se opone al águila, que, al poder mirar al sol de frente, representa a menudo la inteligencia intuitiva 
o la contemplación directa de la luz inteligible. 


314 SÍMBOLOS DE LA CIENCIA SAGRADA 


pecto un equívoco que importa disipar: los filósofos modernos” se engañan extra- 
hamente al hablar, como lo hacen, de «principios racionales», como si tales princi- 
pios pertenecieran de modo propio a la razón, como si fuesen en cierto modo su 
obra, cuando, al contrario, para gobernarla, es menester que aquéllos se impongan 
necesariamente a ella, y por lo tanto procedan de un orden más alto; es éste un 
ejemplo del error racionalista, y con ello puede uno darse cuenta de la diferencia 
esencial existente entre el racionalismo y la auténtica intelectualidad. Basta refle- 
xionar un instante para comprender que un principio, en el verdadero sentido del 
término, por el hecho mismo de que no puede derivarse O deducirse de otra cosa, 
no puede ser captado sino de modo inmediato, o sea, de modo intuitivo, y no pue- 
de ser objeto de un conocimiento discursivo, como el que caracteriza a la razón; 
sirviéndonos de la terminología escolástica, el intelecto puro es habitus pricipio- 
rum, mientras que la razón es solamente habitus conclusionum. 

Al cotejar las características propias del intelecto y la razón se llega asimismo 
a esta conclusión: un conocimiento intuitivo, por ser inmediato, es necesariamen- 
te infalible en sí mismo;” al contrario, siempre puede introducirse el error en todo 
conocimiento que es indirecto o inmediato, como lo es el conocimiento racional. 
Así se ve cuánto erraba Descartes al querer atribuir la infabilidad a la razón. Es lo 
que Aristóteles expresa en estos términos:” 

«Entre las capacidades de la inteligencia” merced a las cuales alcanzamos la 
verdad, hay unas que son siempre conforme a la verdad, y nada hay más verdadero 
que el intelecto. Ahora bien, como los principios son más excelsos que la demostra- 
ción, y como toda ciencia va acompañada de razonamiento, el conocimiento de los 
principios no es una ciencia (sino que es un modo de conocimiento, superior al co- 
nocimiento científico o racional, que constituye propiamente el conocimiento meta- 
físico). Por otra parte, sólo el intelecto es más verdadero que la ciencia (o que la ra- 
zón que edifica la ciencia); por lo tanto, los principios pertenecen al intelecto.» Y, 
para mejor afirmar el carácter intuitivo del intelecto, Aristóteles agrega: «Los princi 
pios no se demuestran, sino que se percibe directamente su verdad».” 


'" Por ser más precisos, señalemos que con esta expresión no nos referimos a los que representan la 
mentalidad modema, tal como hemos tenido frecuente ocasión de definirla (véase en especial nuestra 
comunicación publicada en el numero de junio de 1926); el propio punto de vista de la filosofía mo- 
derna y su peculiar modo de plantear las cuestiones son incompatibles con la metafísica auténtica. 

"Santo Tomás, sin embargo, advierte (S, Th. l, q. 58, a. 5 y q. 85, a. 6), que el intelecto puede errat 
en la simple percepción de su objeto propio; pero que este error se produce sólo per accidens, cuando 
media una afirmación de orden discursivo; no se trata ya, pues, en verdad, del intelecto puro. Por otra 
parte, debe quedar claro que la infalibilidad no se aplica mas que a la captación de las verdades intu:: 
tivas y no a su formulación o a su traducción en modo discursivo. 

* Segundos Analíticos. 

"o Se traduce habitualmente por capacidades» o «haberes: la palabra griega exeís, casi intraducible 
en nuestra lengua, que corresponde más exactamente al latín habitus, que engloba a un tiempo los ser: 
tidos de naturaleza, disposición, estado, temperamento. 

"Recordemos también algunas definiciones de Santo Tomás de Aquino: «Ratio discursum quem: 
dam designat, quo ex uno in aliud cognoscendum anima humana pervenit; intellectus vero simplicem 
et absolutam cognitionem (sine aliquo motu vel discursu, statim in prima et subita acceptione) desip 
nare videtur» (De Veritate, q. XV, a. 1). 
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Esta percepción directa de la verdad, esta intuición intelectual y suprarracio- 
nal, de la que los modernos parecen haber perdido hasta la simple noción, es re- 
almente el «conocimiento del corazón», según una expresión frecuente en las doc- 
trinas orientales. Tal conocimiento es de por sí incomunicable; es preciso haberlo 
«realizado», al menos en parte, para saber qué es verdaderamente; y todo cuanto 
pueda decirse no da sino una idea más o menos aproximada, inadecuada siempre. 
Sobre todo, sería un error creer que se puede comprender tal tipo de conocimien- 
to limitándose a abordarlo «filosóficamente», es decir, desde fuera, pues no ha de 
olvidarse nunca que la filosofía no es sino un conocimiento puramente humano o 
racional, como todo «saber profano». Al contrario, sobre el conocimiento supra- 
rracional se funda la «ciencia sagrada», en el sentido en que empleamos esta ex- 
presión en nuestros escritos. Todo lo que hemos dicho sobre el uso del simbolismo 
y de la enseñanza contenida en él se refiere a los medios que las doctrinas tradi- 
cionales ponen a disposición del hombre para permitirle llegar a ese conocimien- 
to por excelencia, del cual todo otro conocimiento, en la medida en que tenga 
también alguna realidad, no es sino una participación más o menos lejana, un re- 
flejo más o menos indirecto, como la luz de la luna no es sino un pálido reflejo de 
la del sol. El «conocimiento del corazón» es la percepción directa de la luz inteligi- 
ble, esa luz del Verbo de que habla san Juan al comienzo de su evangelio, luz irra- 
diante del «sol espiritual» que es el verdadero «corazón del mundo». 


LXAL 


El emblema del Sagrado Corazón 
en una sociedad secreta americana 


Sabido es que América del Norte constituye la tierra predilecta de las socieda- 
des secretas y semisecretas, que pululan tanto como las sectas religiosas o seudo- 
religiosas de todo género, las cuales, por cierto, gustan de adoptar aquella forma. 
Ese talante misterioso de manifestaciones tan extravagantes ¿busca acaso com- 
pensar el excesivo pragmatismo característico de la mentalidad norteamericana? 
Nos inclinamos a pensar que sí. Es más, creemos que ambos excesos son dos pro- 
ductos de un único desequilibrio, que ha alcanzado sus más altas cotas en dicho 
país, pero que, hay que decirlo, amenaza con extenderse actualmente a todo el 
mundo occidental. 

Así las cosas, hay que reconocer que entre las múltiples sociedades secretas 
norteamericanas habría que establecer muchas distinciones. Sería un grave error 
pensar que todas tienen el mismo carácter y persiguen un mismo objetivo. Hay al- 
dunas que se declaran específicamente católicas, como los «Caballeros de Colón»; 
también las hay judías, pero sobre todo protestantes; e incluso en las que son neu- 
tras desde el punto de vista religioso, es a menudo preponderante el influjo del pro- 
testantismo. Razón de más para desconfiar: la propaganda protestante es insi- 
nuante en extremo y adopta las formas que sea preciso adoptar para insertarse allí 
donde quiere penetrar. No ha de extrañar, por tanto, constatar su presencia en las 
susodichas asociaciones secretas, 

Conviene señalar también que algunas de esas organizaciones son poco serias, 
y hasta descaradamente pueriles. Sus pretendidos secretos son por entero inexis" 
tentes, y no tienen más razón de ser que la de excitar la curiosidad y atraer adep- 
tos. A la postre, el único peligro que representan las de este tipo, es que explotan y 
desarrollan ese desequilibrio mental al que aludíamos al comienzo. Así, se ve A 
simples sociedades de mutuo socorro hacer uso de un ritual pretendidamente sim- 
bólico, calcado con mayor o menor acierto de las formas masónicas pero eminen- 
temente fantasioso, que pone al descubierto la supina ignorancia de sus autores 
acerca de los datos más elementales del verdadero simbolismo. 


'Publicado en Reg., marzo de 1927. 
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Junto a estas asociaciones simplemente «fraternales», como dicen los norte- 
americanos, que parecen las de mayor difusión, hay otras que tienen pretensio- 
nes iniciáticas o esotéricas pero que, en su mayoría, no merecen tomarse más 
en serio que las anteriores, aun siendo quizá más peligrosas en razón de esas 
pretensiones, aptas para engañar y extraviar a los ingenuos o mal informados. 
El título de «Rosacruz», por ejemplo, parece ser muy seductor y ha sido adopta- 
do por buen número de organizaciones cuyos dirigentes no tienen la menor no- 
ción de lo que fueron los verdaderos Rosacruces; ¿y qué decir de las agrupa- 
ciones con rótulos orientales, o de aquellas que se autoproclaman herederas de 
antiguas tradiciones, cuando en realidad pregonan las ideas más occidentales y 
modernas? 

Entre viejas notas concernientes a algunas de estas organizaciones, hemos re- 
descubierto una que nos ha llamado la atención y que, a causa de una de las fra- 
ses que contiene, nos ha parecido oportuno traerla a colación aquí, aunque los tér- 
minos son muy poco claros y es dudoso el sentido preciso que conviene atribuirles. 
Pertenece a una sociedad titulada Order of Chylena, de la que no tenemos más 
información. Esta es al pie de la letra la nota en cuestión: 


Esta orden fue fundada por Albert Staley, en Filadelfia (Pensilvania), en 1879. Su 
manual tiene por título The Standart United States Guide. La orden tiene cinco pun- 
tos de compañerazgo, derivados del verdadero punto E Pluribus Unum (divisa de Es- 
tados Unidos). Su estandarte lleva las palabras Evangel y Evangeline, inscriptas en es- 
trellas de seis puntas. La Filosofía de la vida universal parece ser su estudio 
fundamental, y la palabra perdida del Templo es un elemento de ella. Ethiopia, Ella, 
es la Desposada; Chylena, Él. es el Redentor. El «Yo Soy)» parece ser el (aquí un sig- 
no formado por dos círculos concéntricos). «Veis este Sagrado Corazón; el contorno 
os muestra ese Yo” llamado Chylena.» 


A primera vista, parece difícil descubrir aquí algo claro o inteligible. Hay, sí, al- 
gunas expresiones tomadas del lenguaje masónico como los «cinco puntos de com- 
pañerazgo» y la «palabra perdida del templo» aparece también el archiconocido y 
difundido símbolo de la estrella de seis puntas o 1sello de Salomón», sobre el que 
hemos tenido oportunidad de hablar aquí;* es asimismo clara la intención de dar 
a la organización un carácter propiamente norteamericano; pero, ¿qué significa 
todo lo demás?; en especial ¿qué significa la última frase?; ¿se trata de algún tipo 
de tergiversación del Sagrado Corazón, semejante a las que recientemente adver- 
tía L. Charbonneau-Lassay en Regnabit?* 

Hemos de confesar que hasta la fecha no hemos sido capaces de descubrir qué 
significa el nombre Chylena, ni por qué se usa para designar al «Redentor, ni si- 


"Es la traducción de una noticia extraída de un folleto titulado Arcane Associations, editado por la 
Societas Rosicruciana» de Norteamérica, (Manchester, N. H., 1905). 

"El texto inglés reza: «You see this Sacred Heart; the outline shows you that 1.» 

“«Le Chrisme et le Coeur dans les anciennes marques corporatives». 

"«Les Représentations blasphématoires du Coeur de Jésus», agosto-septiembre de 1924. 
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quiera en qué sentido, religioso o no, debe entenderse esa palabra. Parece que la 
frase de la «Desposada» y el «Redentor» encierra una alusión bíblica, probable- 
mente inspirada en el Cantar de los Cantares. Es extraño que ese mismo «Reden- 
tor» nos muestre su Sagrado Corazón (¿es en realidad su corazón?) como si se tra- 
tara del mismo Cristo. Pero, una vez más, ¿por qué el nombre de Chylena? Por 
otra parte, cabe preguntarse qué tiene que ver en todo ello el nombre de Evange- 
line, la heroina del célebre poema de Longfellow. Parece usado, por la proximidad 
de ambos términos, como una forma femenina de Evangel. ¿Es la afirmación de 
un espíritu «evangélico» en el peculiar sentido que le dan las sectas protestantes, 
tan asiduas a ornarse con este título? Por último, si el nombre de Ethiopia se apli- 
ca a la raza negra, como es la interpretación más natural,” quizá haya que postu- 
lar que la «redención» más o menos tevangélica» (es decir, protestante) de ésta es 
uno de los objetivos que se proponen los miembros de la asociación. De ser así, la 
divisa E Pluribus Unum podría interpretarse lógicamente en el sentido de un in- 
tento por aproximar, si no de fusionar, las distintas razas que constituyen la pobla- 
ción de Estados Unidos, que por dispares siempre han estado tan distantes entre si, 
Es una hipótesis; verosímil al menos. 

Si se trata de una organización de inspiración protestante, no es ésta razón su- 
ficiente para suponer que el emblema del Sagrado Corazón haya sido tergiversado. 
Algunos protestantes, en efecto, tienen hacia el Sagrado Corazón una devoción 
sincera y real.” Ahora bien, la mezcla de ideas heterogéneas que atestigua la nota 
aducida nos incita a desconfiar. ¿Qué puede ser esa Filosofía de la vida universal 
que parece centrarse en el principio del «Yo Soy» (1 Arm)? Podría entenderse en un 
sentido muy legítimo, y hasta ver en ello la concepción del corazón como centro 
del ser; pero, dadas las tendencias del espíritu moderno, del cual la mentalidad 
norteamericana es la expresión más cabal, mucho nos tememos que aquí se torna 
en el sentido meramente individual (o «individualista», si se prefiere) y humano. 
Sobre esto queremos llamar la atención para terminar el examen de esa especie de 
enigma. 

La tendencia moderna, tal como la vemos afirmarse en el protestantismo, es 
en primer lugar la tendencia al individualismo, que se manifiesta claramente en el 
«libre examen», negación de toda autoridad espiritual legitima y tradicional. Ese in- 
dividualismo, desde el punto de vista filosófico, se afirma igualmente en el racio: 
nalismo, que es la negación de toda facultad de conocimiento superior a la razón. 
es decir, al modo individual y puramente humano de la inteligencia. Éste a su vez. 
en todas sus formas, ha emanado más o menos directamente del cartesianismo. 
que sugiere el «Yo Soy», y que toma al sujeto pensante y sólo a él como único pun- 
to de partida de toda realidad. El individualismo, entendido de esta forma en el or 


“El Nigra sum, sed formosa del Cantar de los Cantares, justificaria quizá el hecho de que este ape: 
lativo se aplique a la «Novia», 

“Ya hemos citado el ejemplo del capellán de Cromwell, Thomas Goodwin, quien consagró un libra 
a la devoción del Corazón de Jesús («Le Chrisme et le Coeur dans les anciennes marques corporative»”. 
en Reg, noviembre de 1925, pág. 402, n. 1). 
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den intelectual, tiene por consecuencia casi inevitable lo que podría llamarse una 
«humanización» de la religión, que acaba por degenerar en «religiosidad», es decir, 
por no ser ya sino simple cuestión de sentimiento, un conjunto de aspiraciones va- 
gas y sin objeto definido; el sentimentalismo, por lo demás, es, por así decirlo, corn- 
plementario del racionalismo.” Aun sin hablar de concepciones tales como la de la 
«experiencia religiosa» de William James, sería fácil encontrar ejemplos de esa des- 
viación más o menos acentuada en la mayoría de las múltiples variedades del pro- 
testantismo, y especialmente del protestantismo anglosajón, cuyo dogma se disuel- 
ve en cierto modo y se desvanece para no dejar subsistir sino ese «moralismo» 
humanitario cuyas manifestaciones más o menos ruidosas son uno de los rasgos 
característicos de nuestra época. De ese «moralismo» que es derivación lógica del 
protestantismo al «moralismo» puramente laico e «irreligioso» (por no decir anti- 
rreligioso) no hay más que un paso, y algunos lo dan con harta facilidad. No se tra- 
ta, en suma, sino de grados diferentes en el desarrollo de una misma tendencia. 
En tales condiciones, no ha de sorprendernos ver cómo a veces se utiliza una 
terminología y un simbolismo de origen religioso pero desprovistos de este carác- 
ter y despojados de su auténtico contenido. Así se explica cuán fácilmente enga- 
ñan a quienes no están sobreaviso. Que dicho engaño sea intencionado o no, el 
resultado es el mismo. Así, se ha tergiversado la figura del Sagrado Corazón para 
representar el «corazón de la humanidad» (entendida, por lo demás, en sentido ex- 
clusivamente colectivo y social), como ha señalado L. Charbonneau-Lassay en el 
artículo mencionado, en el que citaba un texto donde se habla «del Corazón de 
María que simboliza el corazón maternal de la patria humana, corazón femenino, 
y del Corazón de Jesús que simboliza el corazón paternal de la humanidad, cora- 
zón masculino; corazón del hombre, corazón de la mujer, ambos divinos en su 
principio espiritual y natural»? No sabemos bien por qué este texto nos ha venido 
constantemente a la memoria al leer el documento sobre la sociedad norteameri- 
cana de la que acabamos de hablar. No podemos afirmarlo categóricamente, pero 
tenemos la impresión de que se trata de algo del mismo género. Sea como fuere, 
ese modo de disfrazar al Sagrado Corazón como «Corazón de la humanidad» cons- 
tituye, en puridad, una forma de «naturalismo», y corre el riesgo de degenerar en 
una grosera idolatría. La «religión de la humanidad» no es, en la época contem- 
poránea, monopolio exclusivo de Auguste Comte y de algunos de sus discípulos 
positivistas; éstos al menos tuvieron el mérito de expresar francamente lo que otros 
envuelven en fórmulas pérfidamente equívocas. Hemos señalado ya las desviacio- 
nes que en nuestros días algunos imponen corrientemente al propio término ureli- 
gión», aplicándolo a cosas puramente humanas.” Tamaño abuso, a menudo in- 
consciente, óno será el resultado de una acción perfectamente consciente y 
deliberada, acción ejercida por aquellos, quienesquiera que fueren, que han asu- 


"Véase «Corazón irradiante y Corazón en llamas». 

"Cita de L'Écho de [Invisible (1917), en «Les Représentations blasphématoires du Coeur de Jésus», 
Reg., agosto-septiembre de 1924, págs. 192-93. 

"Véase nuestra comunicación sobre «La reforma de la mentalidad moderna». 
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| mido la tarea de deformar sistemáticamente la mentalidad occidental desde los co- 
| mienzos de los tiempos modernos? A veces se ve uno tentado a creerlo así, sobre 
' todo cuando comprueba, cosa que ocurre desde la última guerra, cómo se instau- 
| ra por doquier una especie de culto laico y «cívico», una seudorreligión carente de 
toda idea de Dios. No queremos insistir más por el momento, pero sabemos que 
' no somos los únicos que ven en ello un síntoma inquietante. Lo que diremos para 
' concluir esta vez es que todo ello depende de una misma idea central, que es la di- 
' vinización de lo humano, no en el sentido cristiano del término, sino en el sentido 
| de una sustitución de Dios por la humanidad. Siendo así, es fácil comprender que 
los propagandistas de semejante idea procuren apoderarse del emblema del Sa- 
grado Corazón para hacer de esa divinización de la humanidad una parodia de la 
unión de las dos naturalezas, divina y humana, en la persona de Cristo. 


LXXII 


«El ojo que todo lo ve»' 


Uno de los símbolos comunes al cristianismo y a la masonería es el triángu- 
lo en el que va inscrito el tetragrama hebreo,* o a veces solamente una yod, pri- 
mera letra del tetragrama, a modo de abreviatura,? pues a tenor de su significa- 
do principal,* constituye de por sí un nombre divino, e incluso el primero de 
todos según ciertas tradiciones. A veces en lugar de la yod aparece un ojo, ge- 
neralmente designado como «el ojo que todo lo ve» (The All-Seeing Eye). La se- 
mejanza de forma entre la yod y el ojo puede, en efecto, prestarse a una asimi- 
lación, que por otra parte tiene numerosos significados, sobre los cuales, sin 
pretender desarrollarlos enteramente aquí, puede resultar interesante dar por lo 
menos algunas indicaciones. 

En primer lugar, cabe advertir que dicho triángulo ocupa siempre una posi- 
ción central” y que además en la masonería está situado expresamente entre el sol 
y la luna. De resultas, el ojo contenido en el triángulo no debería estar representa- 
do en forma de un ojo ordinario, derecho o izquierdo, puesto que en realidad el 
sol y la luna corresponden respectivamente al ojo derecho e izquierdo del «hom- 
bre universal» en cuanto éste es idéntico al «macrocosmos».” Para que el simbolis- 


"Publicado en É. T., abril-mayo de 1948. 

"En la masonería, este triángulo recibe a menudo el nombre de delta, porque la letra griega ho- 
mónima tiene, efectivamente, forma triangular; pero no creemos que haya de verse ahí una indicación 
acerca de los orígenes del símbolo en cuestión, Por otra parte, es evidente que el significado de éste es 
esencialmente ternario, mientras que la delta griega, a pesar de su forma, es 4 por su lugar en el alfa- 
beto y su valor numérico. 

"En hebreo, a veces el tetragrama se representa también abreviadamente con tres yod, que tienen 
manifiesta relación con el triángulo. Si se disponen triangularmente, constituyen un calco fiel de los tres 
puntos del compagnonnage y de la masonería. 

*La yod se considera el elemento primero a partir del cual se forman todas las letras del alefato he- 
breo. 

"Véase sobre el particular La Grande Triade, cap. XXV. 

“En las iglesias cristianas donde figura, este triángulo está situado normalmente encima del altar; 
como éste se encuentra además presidido por la cruz, el conjunto de la cruz y del triángulo reproduce, 
de modo harto curioso, el símbolo alquímico del azufre. 

"Véase L'Homme et son devenir selon le Védánta, cap. XXI. A este respecto y más especialmente 
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mo sea correcto, ese ojo debe ser un ojo «frontal» o «central», es decir, un «tercer 
ojo», cuya semejanza con la yod es más clara aún. Ese «tercer ojo» es, en efecto, el 
que «todo lo ve» en la perfecta simultaneidad del eterno presente.” Las representa- 
ciones corrientes contienen, pues, una inexactitud, que introduce una asimetría in- 
justificable, debida sin duda a lo inusitado «tercer ojo» en la iconografía occidental. 
Cualquiera que comprenda bien ese simbolismo, puede fácilmente rectificarla. 

El triángulo con un vértice hacia arriba evoca propiamente el Principio; cuan- 
do está invertido por reflejo en la manifestación, la mirada del ojo contenido en él 
aparece en cierto modo como dirigida «hacia abajo»? es decir, del Principio a la 
manifestación, y, además de su sentido general de iomnipresencia», toma entonces 
más netamente el significado especial de «Providencia». Por otra parte, si se consi- 
dera ese reflejo en el ser humano, debe notarse que la forma del triángulo inverti- 
do adopta el esquema geométrico del corazón.” El ojo que está en su centro es en- 
tonces, propiamente, el tojo del corazón» (aynul-galb en el esoterismo islámico), 
con todas las significaciones que implica. Y por ello, según otra conocida expre- 
sión, se trata del corazón «abierto» (el-qalbul-maftúh). Esta abertura, ojo o yod, 
puede ser figurada simbólicamente como una «herida», y recordarernos a este res- 
pecto el corazón irradiante de Saint-Denis d'Orques, sobre el cual ya hemos ha- 
blado anteriormente,” y una de cuyas particularidades más notables es precisa- 
mente que la herida, o lo que exteriormente presenta esa apariencia, tiene 
visiblemente la forma de una yod. 

Más aún: amén de ser figura el «ojo del corazón», como acabamos de decir, la 
yod, según otro de sus significados jeroglíficos, representa también un «germen» 
contenido en el corazón asimilado simbólicamente a un fruto. Y esto puede en- 
tenderse tanto en sentido «macrocósmico» como «microcósmico».” Aplicado al ser 
humano, esta última observación guarda connivencia con las relaciones entre el 
«tercer ojo» y el lúz,” del cual el «ojo frontal» y el «ojo del corazón» representan dos 
localizaciones diversas y que es además el «núcleo» o «germen de inmortalidad».” 


en conexión con el simbolismo masónico, conviene destacar que los ojos son propiamente las «Euces» 
que iluminan el microcosmos. 

' Desde el punto de vista del «triple tiempo», la luna y el ojo izquierdo corresponden al pasado; el 
sol y el ojo derecho, al porvenir; y el «tercer ojo», al presente, es decir, al sinstante» indivisible que, en- 
tre el pasado y el porvenir, es como un reflejo de la eternidad en el tiempo. 

"Cabe parangonar esto con el significado del nombre de Avalokitéshwara, que habitualmente se in- 
terpreta como tel Señor que mira hacia abajo». 

'" En árabe, «corazón» se dice galb, e rinvertido» se dice maqlúb, palabra que deriva de la misma raíz. 

"Véase «Corazón irradiante y Corazón inflamado». 

"Véase Apercus sur l'initiation, cap. XLVIII. — Desde el punto de vista macrocósmico, dicha asi- 
milación es equivalente a la del corazón y el huevo del mundo». En la tradición hindú, el «germen» 
contenido en ésta es el Hiranyagarbha. 

"Le Roi du Monde, cap. VII. 

'* Acerca de los símbolos relacionados con el /úz, queremos subrayar que la forma de la mandorla 
(talmendra», que es también el significado de la palabra lúz) o vesica piscis de la Edad Media (véase La 
Grande Triade. cap. II) evoca también la forma del rtercer ojo». La imagen de Cristo glorioso, en su in- 
terior, puede identificarse entonces con el «Purusha en el ojo» de la tradición hindú. La expresión insa- 
nul-ayn que en árabe designa la niña de los ojos, encierra igualmente idéntico simbolismo. 
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Es también muy significativo que la expresión árabe aynul-Rhuld sea, al alimón, 
«ojo de inmortalidad» y «fuente de inmortalidad»; lo que nos remite de nuevo a la 
idea de «herida», pues, en el simbolismo cristiano, la «fuente de inmortalidad es el 
doble chorro de sangre y agua que mana del corazón abierto de Cristo.” Es éste el 
«licor de inmortalidad» que, según la leyenda, fue recogido en el Grial por José de 
Arimatea; y la copa, como sabemos, es un equivalente simbólico del corazón;'* am- 
bos, copa y corazón, son tradicionalmente esquematizados con la forma de un 
triángulo invertido. 


“La sangre y el agua son aquí dos complementarios; podría decirse, empleando el lenguaje de la 
tradición extremo-oriental, que la sangre es yang y el agua yin, en su mutua relación (sobre la natura- 
leza ignea de la sangre, véase L'Homme et son devenir selon le Védánta. cap XIII). 

'* Además, la leyenda de la esmeralda caída de la frente de Lucifer pone también al Grial en rela- 
ción directa con el «tercer ojo» (véase Le Roi du Monde, cap. V). Sobre la «piedra caída de los cielos», 
véase igualmente «Lapsit exillis». 


LXXIII 


El grano de mostaza” 


A propósito del simbolismo de la letra hebrea yod dentro del corazón,” decía- 
mos que, en el corazón irradiante del mármol astronómico de Saint-Denis d'Or- 
ques, la herida tiene tal marcada forma yod que sólo puede ser intencional. Por 
otra parte, en una estampa diseñada y grabada por Callot para una tesis defendi- 
da en 1625, se ve que el corazón de Cristo contiene tres yod. Esta letra, la primera 
del nombre tetragramático y a partir de la cual se forman todas las demás letras 
del alefato hebreo, ya esté sola para representar la unidad divina,? ya esté repetida 
tres veces con significación utrinitaria»* es siempre la imagen del Principio. La pod 
en el corazón es, pues, el Principio residente en el centro, ya sea, desde el punto de 
vista «macrocósmico», en el «centro del mundo» que es el «santo palacio» de la cá- 
bala, ya sea, desde el punto de vista amicrocósmico» y virtualmente por lo menos, 
en el centro de todo ser, centro simbolizado siempre por el corazón en las diferen- 
tes doctrinas tradicionales,” el punto más interior, el punto de contacto con lo di- 
vino. Según la cábala, la Shekinah o «presencia divina», que se identifica con la «luz 
del Mesías»? habita (shakan) a la vez en el tabernáculo, llamado por eso mishkan 


"Publicado en É. T., enero-febrero de 1949. — Este artículo, que escribí en su día para la revista 
Regnabit, pero que no pudo publicarse en ella porque la hostilidad de ciertos medios ineoescolásticos» 
nos obligó entonces a suspender nuestra colaboración, hay que situarlo en la «perspectiva» de la tradi- 
ción cristiana con la intención de mostrar su perfecto acuerdo con las demás formas de la tradición 
universal; completa las breves indicaciones que hemos dado sobre el mismo punto en L'Homme et son 
devenir selon le Védánta, cap. III. Sólo hemos introducido unas pocas modificaciones, para dar mayor 
precisión a algunos puntos, y sobre todo para agregar referencias a nuestras diversas obras cuando nos 
ha parecido oportuno de cara a los lectores. 

"Véase «El ojo que todo lo ves. 

Véase La Grande Triade, págs. 169-171. 

*Este significado existe ciertamente por lo menos cuando la imagen de las tres yod se debe a au- 
tores cristianos, como en el caso de la estampa que acabamos de mencionar. Generalmente (pues no 
ha de olvidarse que las tres yod se encuentran también como forma abreviada del tetragrama en la pro- 
pia tradición judía), esa figura está emparentada con el simbolismo universal del triángulo, cuya rela- 
ción con el corazón ya hemos señalado. 

"Véase Le Symbolisme de la Croix, cap. 1V. 

“Véase L'homme et son devenir selon le Védánta, cap. IL. 
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y en el corazón de los fieles.* Esta doctrina guarda estrecha relación con el signifi- 
cado del nombre Emmanuel, aplicado al Mesías e interpretado como «Dios en no- 
Sotros», 

Es más, la yod aparte del sentido de «principio», tiene también el de «germen»; 
la yod en el corazón es, pues, como el germen envuelto en el fruto. He ahí un ín- 
dice de identidad, relativa al menos, entre el simbolismo del corazón y el del «hue- 
vo del mundo». Así se explica por qué se le da el nombre de «germen» al Mesías en 
diversos pasajes de la Biblia.? Ahora nos interesa sobre todo la idea del germen en 
el corazón, en razón del significado profundo de una de las más célebres parábo- 
las evangélicas, la del grano de mostaza. 

Para comprender bien tal relación, hay que referirse ante todo a la doctrina 
hindú que da al corazón, en cuanto centro del ser, el nombre de «Ciudad divina» 
(Brahma-pura) y que —cosa muy notable— aplica a esta «Ciudad divina» expre- 
siones idénticas a algunas de las que se emplean en el Apocalipsis para describir la 
«Jerusalén celeste».'” El Principio divino, en cuanto reside en el centro del ser, es a 
menudo designado simbólicamente como el «Éter en el corazón», tomándose, na- 
turalmente, para representar el Principio, el elemento primordial del cual todos los 
demás proceden. Este «Éter» (AÁkásha) es la misma cosa que el Avir hebreo, de 
cuyo misterio brota la luz (Aor) que realiza la extensión por su irradiación exter- 
na,” «haciendo del vacío (thohú) algo, y de lo que no era lo que es»,” mientras que, 
por una concentración correlativa con respecto a esta expansión luminosa, per- 
manece en el interior del corazón como la yod, es decir, «el punto escondido he- 
cho manifiesto», uno en tres y tres en uno.” 

Pero ahora más que en lo cosmogónico queremos centrarnos en lo relativo a 
un ser particular, como el ser humano. Como siempre, eso sí, entre ambos puntos 
de vista, amacrocósmico» y «microcósmico», hay una correspondencia analógica en 
virtud de la cual siempre es posible una transposición del uno al otro. 

En los textos sagrados de la India encontramos lo siguiente: «Este Átma (el Es- 
píritu divino), que reside en el corazón, es más pequeño que un grano de arroz, 
más pequeño que un grano de cebada, más pequeño que un grano de mostaza, 
más pequeño que un grano de mijo, más pequeño que el germen que está en un 
grano de mijo; este Átma, que reside en el corazón, es también más grande que la 
tierra, más grande que la atmósfera, más grande que el cielo, más grande que to- 


"Véase Le Roi du Monde, cap. 11l. 

“Véase Le Symbolisme de la Croix, cap. VII. — También la tradición islámica afirma la presencia 
de Es-Sakinah en el corazón de los fieles. 

” Isaías IV, 2; Jeremías XIII, 5; Zacarías II, 8, y VI, 12. — Véase Apergus sur Fnititation, caps, XLVI 
y XLVIII, y también nuestro estudio, ya citado, sobre «El ojo que todo lo ve». 

“Véase L'Homme et son devenir selon le Védánta, cap. Il. 

"Véase Le Régne de la quantité et les signes des temps, cap. IL 

“Es el Fiat Lux (Yehi Aor) del Génesis, primera afirmación del Verbo divino en la obra de la crea- 
ción; vibración inicial que abre la vía al desarrollo de las posibilidades contenidas potencialmente, en 
estado «informe y vacio» (thohú va-bohú), en el caos original (véase Apercus sur l'Initiation, cap. XLVI). 

“Véase Le Symblisme de la Croix, cap. 1V. 
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dos los mundos en conjunto».'* Es imposible no ver la similitud entre los términos 
de este pasaje y los de la parábola evangélica aludida: «Semejante es el reino de los 
cielos a un granito de mostaza, que tomándolo un hombre lo sembró en su cam- 
po; el cual es la más pequeña de todas semillas, mas cuando se ha desarrollado es 
mayor que las hortalizas y se hace un árbol, de modo que vienen las aves del cie- 
lo y anidan en sus ramas».” | 

A este paralelo, contundente, podría hacerse una sola objeción: ¿es verdade- 
ramente posible asimilar «el Átmá que reside en el corazón» a lo que el evangelio 
designa como el «reino de los cielos» o «el reino de Dios»? El propio evangelio res- 
ponde, y lo hace en sentido afirmativo. En efecto, a los fariseos que preguntaban 
cuándo llegaría el «reino de Dios», entendiéndolo en un sentido exterior y tempo- 
ral, Cristo les dirige estas palabras: «No viene el reino de Dios ostensiblemente. Ni 
podrá decirse: Helo allí, helo aquí, porque el reino de Dios está dentro de vosotros 
(regnum Dei intra vos est)»!" La acción divina se ejerce siempre desde el interior,” 
y por eso no es ostensible, pues la mirada está necesariamente vuelta a las cosas 
exteriores; por eso también, la doctrina hindú da al Principio el nombre de «worde- 
nador interno (antar-yámi),* pues su operación se cumple de adentro afuera, del 
centro a la circunferencia, de lo no-manifestado a la manifestación, de modo que 
su punto de partida escapa a todas las facultades pertenecientes al orden sensible 
o procedentes más o menos directa o indirectamente de él.” El «reino de Dios», al 
igual que la «casa de Dios» (Beith-El)* se identifica lógicamente con el centro, es 
decir con lo que hay de más interior, sea con respecto al conjunto de todos los se- 
res, sea con respecto a cada uno de ellos en particular. 

Así las cosas, se ve claramente que la antítesis contenida en el texto evangéli- 
co —la figura del grano de mostaza que es «dla más pequeña de las semillas» pero 
que se hace «mayor que las hortalizas»— corresponde exactamente a la doble gra- 
dación, descendente y ascendente, que en el texto hindú expresa la idea de lo ín- 
fimo y lo máximo. Hay en el evangelio otros pasajes donde el grano de mostaza se 
toma también como representación de lo más pequeño posible: «Si tuvierais fe 
como un granito de mostaza...».”. También esto está en consonancia con lo ante- 


* Chandogya-Upanishad, Prapáthaka 3”, Khanda 14”, shruti 3. 

5 San Mateo XIII, 31-32; véase San Marcos IV, 30-32; San Lucas XIII, 18-19. 

'* San Lucas XVIII, 21. — Recordemos a este respecto el siguiente texto taoísta (citado de modo más 
completo en L'Hormime et son devenir selon le Védánta, cap, X): «No preguntéis si el Principio está en 
esto o en aquello. Está en todos los seres. Por eso se le dan los apelativos de grande, supremo, integro, 
universal, total... Está en todos los seres, por una terminación de norma (el punto central o el «invaria- 
ble medio»), pero no es idéntico a los seres, pues ni está diversificado (en la multiplicidad) ni limitado» 
(Tchoang-tseu, cap. XXID. 

7 «En el centro de todas las cosas, y superior a todas ellas, está la acción productora del Pricipio su- 
premo» (Tchoang-tseu cap. 1X). 

"Véase L'Homme et son devenir selon le Védánta, cap. XV. 

"La ación sordenadora» que hace salir el mundo del caos (sabido es que Rosmos significa en grie- 
go a la vez «orden» y «mundo»), se identifica esencialmente con la vibración inicial de la que antes ha: 
blábamos. 

“Véase Le Roi du Monde, cap. IX. 

” San Lucas XVII, 6. 
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rior, pues la fe, merced a la cual se aprehende lo suprasensible, habitualmente se 
localiza en el corazón.” Pero, ¿qué significa esa oposición según la cual el reino 
de Dios» o «el Átmá que reside en el corazón» es a la vez lo más pequeño y lo más 
grande? Es evidente que ello debe entenderse en dos relaciones diversas; pero, 
¿cuáles son estas relaciones? Para comprenderlo, basta saber que, cuando se pasa 
analógicamente de lo inferior a lo superior, de lo externo a lo interno, de lo mate- 
rial a lo espiritual, tal analogía, para ser correctamente aplicada, debe tomarse en 
sentido inverso: así, tal como la imagen de un objeto en un espejo aparece inverti- 
da con respecto a ese objeto, lo que es primero o mayor en el orden principal es, 
por lo menos en apariencia, lo último y menor en el orden manifestado.” Esta 
aplicación del sentido inverso, de modo general, está indicada también por otras 
palabras evangélicas, por lo menos en uno de sus posibles sentidos: «Los últimos 
serán los primeros, y los primeros los últimos»;”* «El que se ensalza será humillado 
y el que se humille será ensalzado»;” «El que se humillare hasta hacerse como un 
niño... ése será el más grande en el reino de los cielos»** «Si alguno quiere ser el 
primero, que sea el último de todos y el servidor de todos»;”” «El menor entre todos 
vosotros, ése será el más grande».* 

Por ceñirnos al caso que nos ocupa y por hacer la cosa más fácilmente com- 
prensible, podemos tomar términos de comparación en el orden matemático, sir- 
viéndonos de los dos simbolismos, el geométrico y el aritmético, entre los cuales 
hay a este respecto perfecta concordancia. Así, el punto geométrico es cuantita- 
tivamente nulo” y no ocupa ningún espacio, aunque es el principio por el cual 
se produce el espacio en su totalidad, que no es sino el desarrollo de las virtua- 
lidades propias de aquél, pues es producto de la irradiación del punto según las 
«seis direcciones».?” Del mismo modo, la unidad aritmética es el menor de la se- 
rie de los números, pero es el mayor en principio, pues contiene virtualmente a 
todos y produce su serie íntegra por sola repetición indefinida de sí misma. Pues 
bien, también la yod es la menor de las letras del alefato hebreo, y sin embargo 
de ella derivan las formas de todas las demás.” Y así lo corrobora el doble senti- 
do jeroglífico de la yod, en cuanto «principio» y en cuanto «germen»: en el mun- 
do superior, es el Principio, que contiene todas las cosas; en el mundo inferior, 
es el germen, que está contenido en todas las cosas; son el punto de vista de la 
trascendencia y el de la inmanencia, conciliados en la única síntesis de la armo- 


Cabría ver aquí cierta relación con el simbolismo del rojo del corazón». 

Véase L'Homme et son devenir selon le Védánta, cap. Ill, 

4 San Mateo XX, 16; véase ibid. XIX, 30; San Marcos X, 31. 

* San Lucas XVII, 14. 

** San Mateo XVII, 4. 

** San Marcos IX, 34. 

** San Lucas IX, 48. 

Esta nulidad corresponde a lo que el tacísmo llama la «nada de forma». 

*"Sobre las relaciones entre el punto y la extensión, véase Le Symbolisme de la Croix, cap. XVI. 

” De ahí estas palabras: «Antes pasarán el cielo y la tierra que pase una sola ¡ota (es decir, una sola 
yod) o una tilde (parte de letra, forma elemental semejante a la yod) de la Ley, sin que todo se verifi- 
que» (San Mateo V, 18). 
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nía total.”? El punto es a la vez principio y germen de las extensiones; la unidad 
es a la vez principio y germen de los números; igualmente el Verbo divino, según 
se lo considere como eternamente subsistente en sí o como haciéndose «centro 
del mundo»,” es a la vez principio y germen de todos los seres.* 

El Principio divino que reside en el centro del ser es representado en la doc- 
trina hindú con un grano o semilla (dhátu), con un germen (bhija),* porque sólo 
está virtualmente en ese ser, hasta que la «Unión» se haya realizado de modo efec- 
tivo. Por otra parte, ese mismo ser y la manifestación integra a la cual pertenece, 
no son sino por el Principio, no tienen realidad positiva sino por participación en 
su esencia y en la medida misma de esta participación. El Espíritu divino (Átmaá), 
siendo el Principio único de todas las cosas, sobrepasa o trasciende toda existen- 
cia;” por eso es mayor que cada uno de los «tres mundos», terrestre, intermedio y 
celeste (los tres términos del Thibhuvana), que son los diferentes modos de la ma- 
nifestación universal, y también mayor que estos «tres mundos» juntos, puesto que 
está más allá de toda manifestación, siendo el Principio inmutable, eterno, abso- 
luto, e incondicionado.”* 

En la parábola del grano de mostaza, hay aún un punto que requiere explica- 
ción:” se dice que el grano, al desarrollarse, se convierte en árbol; ya sabemos que 
el árbol constituye en todas las tradiciones uno de los principales símbolos del «eje 
del mundo».* Tal significado cuadra bien aquí: el grano es el centro; el árbol que 
de él brota es el eje, directamente salido de ese centro, y extiende a través de todos 
los mundos sus ramas, en las cuales vienen a posarse las «aves del cielo», que, 


*La identidad esencial de ambos aspectos está representada asimismo por la equivalencia numé- 
rica de los nombres El Elión, «el Dios altísimo», y Emmanuel, «Dios en nosotros, (véase Le Roi du Mon- 
de, cap. VI). 

En la tradición hindú, el primero de estos dos aspectos del Verbo es Swayambhú y el segundo es 
Hiranyagarbha. 

**Desde otro punto de vista, esta consideración del sentido inverso podría aplicarse también a las 
dos fases complementarias de la manifestación universal: despliegue y repliegue, espiración y aspira- 
ción, expansión y concentración, «solución» y «coagulación» (véase La Grande Triade, cap. VI). 

* Adviértase el parentesco de las palabras latinas gramen, «grano», y germen, «germen». En sánscri- 
to, la palabra dhátu sirve igualmente para designar la raíz verbal, como «simiente» cuyo desarrollo en- 
gendra a todo el lenguaje (véase L'Homme et son devenir selon le Védánta, cap. XD. 

** Decimos rvirtualmente» y no «potencialmente», porque no puede haber nada de potencial en el 
orden divino; sólo desde el punto de vista del ser individual y con respecto a él podría hablarse aquí de 
potencialidad. La peor potencialidad es la indiferenciación absoluta de la «materia prima» en el senti- 
do aristotélico, idéntica a la indistinción del caos primordial. 

Tomamos la palabra «existencia» en su estricto sentido etimológico: existere es ex-stare, tener su 
ser de otro distinto a sí, ser dependiente de un principio superior; la existencia asi entendida es, pues, 
propiamente el ser contingente, relativo, condicionado, el modo de ser de lo que no tiene en si mismo 
su razón suficiente. 

*Los «tres mundos» no se mencionan en la parábola del grano de mostaza pero están representa- 
dos por las tres medidas de harina en la parábola sucesiva, la de la levadura (San Mateo XIII, 33; San 
Lucas XIII, 20-21). 

Señalemos también que el campo» (Rshétra) es, en la terminología hindú, la designación simbó- 
lica del ámbito en el que crecen las posibilidades de un ser. 

“Véase Le Symbolisme de la Croix, cap. IX. 
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como en ciertos texto hindúes, representan los estados superiores del ser. Ese eje 
invariable, en efecto, es el «soporte divino» de toda existencia; es, como lo enseñan 
las doctrinas extremo-orientales, la dirección según la cual se ejerce la «actividad 
del cielo», el lugar de manifestación de la «voluntad del cielo».* ¿No es ésta una de 
las razones por las cuales, en el Padrenuestro, inmediatamente después de este 
ruego: «Venga a nosotros tu reino» (y ciertamente se trata aquí del «reino de Dios»), 
sigue este otro: «Hágase tu voluntad en la tierra como en el cielo», expresión de la 
unión «axial» de todos los mundos entre sí y con el Principio divino, de la plena re- 
alización de la armonía total, que no puede cumplirse a menos que todos los seres 
concierten sus aspiraciones según una dirección única, la del eje mismo?” «Que 
todos sean uno; como tú, Padre, en mí y yo en ti, que también ellos en nosotros 
sean uno... Para que sean uno como nosotros somos uno; yo en ellos y tú en mí, 
para que sean consumados en la unidad».* Esta unión perfecta es el verdadero ad- 
venimiento del «reino de Dios», que viene de dentro y se expande hacia afuera, en 
la plenitud del orden universal, consumación de la manifestación entera y restau- 
ración de la integridad del restado primordial». Es la venida de la «Jerusalén ce- 
leste al fin de los tiempos»:** «He aquí el tabernáculo de Dios entre los hombres, y 
erigirá su tabernáculo entre ellos, y ellos serán su pueblo y el mismo Dios será con 
ellos.* Y enjugará las lágrimas de sus ojos, y la muerte no existirá más...» «No ha- 
brá ya maldición alguna, y el trono de Dios y el Cordero estará en la ciudad, y sus 
siervos le servirán, y verán su rostro, y llevarán su nombre sobre la frente.* No ha- 
brá ya noche* ni tendrán necesidad de luz de antorcha, ni de luz del sol, porque 
el Señor Dios los alumbrará, y reinarán por los siglos de los siglos».” 


*Véase Le Symbolisme de la Croix, cap XXIII. — Empleariamos de buena gana la expresión «lu- 
gar metafísico» por analogía con la de «lugar geométrico», que confiere un simbolismo adecuado al 
tema. 

*La palabra tconcordia» significa literalmente «unión de los corazones» (cum-cordia); en este caso, 
el corazón se toma como representación de la voluntad, principalmente, 

* San Juan XVIL, 21-23. 

“Para relacionar más estrchamente esto con lo que acabamos de decir sobre el simboliso del ár- 
bol, recordemos también que el «árbol de vida» está situado en el centro de la «Jerusalén celestial» (vé- 
ase Le Roi du Monde cap. XI, y Le Symbolisme de la Croix, cap. 1X). 

Cabe referirse aquí a lo que decíamos anteriormente sobre la Shekinah y sobre el Enmanuel. 

* Apocalipsis XXI, 3-4. — La «Jerusalén celestial, en cuanto «centro del mundo», se identifica en 
efecto con la morada de inmortalidad» (véase Le Roi du Monde, cap. VID. 

* Puede verse en esto una alusión al «tercer ojor, el cual tiene la forma de una yod, según lo he- 
mos explicado en nuestro estudio sobre «El ojo que todo lo ve». cuando sean restablecidos a su «restado 
primordial», poseerán efectivamente, y por eso mismo, el «sentido de la eternidad». 

**La noche se toma aquí, lógicamente, en su sentido inferior, paralela al caos, y es evidente que la 
perfección del «cosmos» está en oposición con éste (podría decirse, en el otro extremo de la manifesta- 
ción), de modo que dicha perfección puede considerarse como un «día» perpetuo. 

* Apocalipsis XXII, 3-5. — Véase también íbid, XXI, 23: «Y la ciudad no tiene necesidad de sol ni de 
luna para que alumbren en ella, porque la gloria de Dios la ilumina y su antorcha es el Cordero». La 
«gloria de Dios» es también una designación de la Shekinah, cuya manifestación siempre se representa, 
en fecto, bajo la forma «luz» (véase Le Roi du Monde, cap IT. 


LXXIV 


El éter en el corazón' 


Cuando antes aludimos a lo que la doctrina hindú llama de modo simbólico 
«el éter en el, corazón», indicábamos que lo así designado es en realidad el Princi- 
pio divino que reside, virtualmente por lo menos, en el centro de todo ser. El co- 
razón, aquí, al igual que en todas las doctrinas tradicionales, se considera, en efec- 
to, como representación del centro vital del ser,* y ello en el sentido más pleno 
posible, pues no se trata únicamente del órgano corporal y de su papel fisiológico, 
sino que esa noción se aplica igualmente, por transposición analógica, a todos los 
puntos de vista y en todos los dominios a los cuales se extienden las posibilidades 
del ser considerado, del ser humano por ejemplo, puesto que su caso, por ser pre- 
cisamente el nuestro, es de toda evidencia el que nos interesa de modo más direc- 
to. Para ser estrictos, el centro vital es el ventrículo menor del corazón; y es claro 
que este ventrículo (que reproduce la idea de «pequeñez» patente en el grano de 
mostaza) adquiere un sentido plenamente simbólico cuando en el ámbito extra- 
corpóreo. Pero quede bien claro que, como todo simbolismo verdadero y auténti- 
camente tradicional, éste está fundado en la realidad, por una relación efectiva 
existente entre el centro tomado en sentido superior o espiritual y el punto deter- 
minado del organismo que le sirve de representación. 

Volviendo al réter en el corazón», he aquí un texto clave: «En esa residencia de 
Brahma (es decir, en el centro vital del que tratamos) hay un pequeño loto, una 
morada con una pequeña cavidad (dahara) ocupada por el éter (Akásha); ha de 
buscarse lo que hay en ese lugar, y se lo conocerá»? Lo que reside en este centro 
del ser no es simplemente el elemento etéreo, principio de los otros cuatro ele- 
mentos sensibles; ese es su sentido más superficial, es decir, el que atañe única- 


"Publicado en É. T., abril-mayo de 1y49. —- Lo mismo que nuestro articulo sobre «El grano de mos- 
taza», éste, que debia seguirle, había sido escrito originariamente para Regnabit ha lugar, pues, a las 
mismas observaciones y, aunque la mayor parte de las consideraciones que contiene no sean nuevas 
por completo para los lectores de Études Traditionnelles, hemos creido que podía ser interesante para 
ellos encontrarlas presentadas desde un ángulo un tanto diverso. 

"Véase L'Homme et son clevenir selon le Védánta, cap. 1. 

*Chándogya-Upanishad, Prapazhaka 8”, Khanda 1”, shruti 2. 
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mente al mundo corpóreo, en el que dicho elemento desempeña ciertamente el 
papel de principio, ya que a partir de él, por diferenciación de las cualidades com- 
plementarias (aparentemente opuestas en su manifestación exterior) y por ruptura 
del equilibrio primordial en el que estaban contenidas en estado «indistinto», se 
han producido y desarrollado todas las cosas de este mundo.* En tal caso no se tra- 
ta sino de un principio relativo, como relativo es este mismo mundo, no siendo 
sino un modo especial de la manifestación universal; aunque eso no quita que tal 
papel del éter, en cuanto primero de los elementos, sea lo que hace posible la 
transposición que importa efectuar; todo principio relativo, por mero hecho de ser 
principio en su orden, es una imagen natural, aunque lejana y refleja, del Princi- 
pio absoluto y supremo. E incluso sólo con carácter de «soporte» para esta trans- 
posición se designa al éter en ese texto, según el final del mismo lo indica expre- 
samente, pues, si no se tratara sino de lo que las palabras empleadas expresan de 
modo literal e inmediato, evidentemente no habría nada que buscar; lo que debe 
buscarse es la realidad espiritual que corresponde analógicamente al éter, y de la 
cual éste es, por así decirlo, la expresión con respecto al mundo sensible. El resul- 
tado de esa búsqueda es lo que se denomina propiamente «conocimiento del co- 
razón» (hárda-vidyá), y éste es al mismo tiempo el «conocimiento de la cavidad» 
(dahara-vidyá), equivalencia que se manifiesta en sánscrito por el hecho de que las 
palabras respectivas (hárda y dahara) están formadas por las mismas letras dis- 
puestas en orden diferente; es, en otros términos, el conocimiento de lo más pro- 
fundo e interior en el ser.' 

Al igual que el término éter, los términos «loto» o «cavidad» que hemos en- 
contrado deben también tomarse, por supuesto, en sentido simbólico; desde que se 
trasciende el orden sensible ya no puede hablarse de localización en el sentido pro- 
pio de la palabra, pues aquello de que se trata no está ya sometido a la condición 
espacial. Las expresiones referidas al espacio o al tiempo toman entonces valor de 
puros simbolos. Simbolismo éste que es natural e inevitable, puesto que sólo pode- 
mos hablar de forma humana individual y terrestre con un lenguaje propio de se- 
res vivos sometidos al espacio y al tiempo. Así, esas dos formas, espacial y tempo- 
ral, que en cierta medida son complementarias, se emplean generalmente (bien al 
alimón, bien por separado) para expresar una realidad” que, de por sí, está más allá 
del tiempo y el espacio. Por ejemplo, cuando se dice que la inteligencia reside en 
el corazón, es obvio que no se trata de localizar la inteligencia, de asignarle «di- 
mensiones» y una posición determinada en el espacio; estaba reservado a la filo- 
sofía moderna y puramente profana, con Descartes, plantear la cuestión, contra- 
dictoria en sus términos mismos, de una «sede del alma», y pretender situarla 
literalmente en determinada zona del cerebro; las antiguas doctrinas tradicionales, 


+Véase nuestro estudio sobre «La Théorie hindoue des cinq éléments» en E. T., agosto-septiembre 
de 1935. 

"Con respecto a la cavidad o «cueva» del corazón como «lugar» donde se lleva a cabo el nacimien- 
to del Avatára, véase también Apercus sur lInitiation, cap. XLVIIL 

“Por ejemplo, la representación geométrica de los estados múltiples del ser y su representación en 
forma de una serie de «ciclos» sucesivos, 
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por cierto, jamás cayeron en tamaños absurdos, y sus intérpretes autorizados han 
sabido siempre perfectamente a qué atenerse acerca de lo que debía ser entendido 
simbólicamente, haciendo corresponderse entre sí los diversos órdenes de realida- 
des sin mezclarlos y observando estrictamente su repartición jerárquica según los 
grados de la existencia universal. Semejantes consideraciones nos parecen tan evi- 
dentes que tendríamos que pedir excusas por insistir tanto en ellas; si lo hacemos, 
se debe a que sabemos demasiado bien lo que los orientalistas, en su ignorancia 
de los datos más elementales del simbolismo, han llegado a hacer de las doctrinas 
que estudian desde afuera, sin procurar jamás adquirir de ellas un conocimiento 
directo, y cómo, tomándolo todo en el sentido más burdamente material, defor- 
man tales doctrinas hasta presentar a veces de ellas una verdadera caricatura; y a 
que sabemos también que la actitud de esos orientalistas no es cosa excepcional, 
sino que procede de una mentalidad común, por lo menos en Occidente, a la in- 
mensa mayoría de nuestros contemporáneos, mentalidad que en el fondo no es 
sino la especificamente moderna. 

El simbolismo del loto presenta múltiples aspectos, a algunos de los cuales nos 
hemos referido ya en otras ocasiones.” A tenor de lo leido antes en el texto, se em- 
plea para representar los diversos centros, inclusive secundarios, del ser humano, 
ya sea centros fisiológicos (plexos nerviosos en especial), ya sea, y sobre todo, cen- 
tros psíquicos (correspondientes a esos mismos plexos en virtud del lazo existente 
entre el estado corpóreo y el estado sutil en el compuesto que la individualidad 
humana constituye). Esos centros, en la tradición hindú, reciben habitualmente el 
nombre de «lotos» (padmas o Ramalas) y constan de un número de pétalos varia- 
do, números que tienen también su significado simbólico, al igual que los colores 
que adoptan (aparte de ciertos sonidos con los cuales se ponen también en corres- 
pondencia y que son los mantras pertenecientes a diversas modalidades vibrato- 
rias, en armonía con las facultades especiales respectivamente regidas por tales 
centros y procedentes, en cierto modo, de su irradiación, figurada por el abrirse de 
los pétalos).* También se les llama twruedas» (chakras), lo cual, señalémoslo de paso, 
corrobora una vez más la estrechísima relación que, según hemos indicado en otro 
lugar, existe en general entre el simbolismo de la rueda y el de flores tales como el 
loto y la rosa. 

Otra observación antes de seguir más adelante: en este caso, como en los de- 
más de su género, se erraría en extremo si se creyera que la consideración de los 
sentidos superiores se opone a la admisión del sentido literal, que aquélla anula a 
ésta o la falsifica de algún modo: la superposición de una pluralidad de sentidos 
que, lejos de excluirse, se armonizan y completan, es, según lo hemos explicado 
harto a menudo, una característica del verdadero simbolismo. Si nos limitamos al 
mundo corpóreo, el éter, en cuanto primero de los elementos sensibles, desempe- 
ña en él real y verdaderamente el papel «central» que debe reconocerse a todo lo 
que es principio en un orden cualquiera: su estado de homogeneidad y equilibrio 


“Véase en especial «Las flores simbólicas». 
"Sobre todo esto, véase «Kundalini-Yoga», en É. T., octubre y noviembre de 1933. 
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perfecto puede representarse por el punto primordial neutro, anterior a todas las 
distinciones y a todas las oposiciones, del cual éstas parten y a donde vuelven a la 
postre para resolverse en él, en el doble movimiento alternativo de expansión y 
contracción, expiración y aspiración, diástole y sistole, en que consisten esencial- 
mente las dos fases complementarias de todo proceso de manifestación. Esto se ha- 
lla al pie de la letra en las antiguas concepciones cosmológicas de Occidente, don- 
de se han representado los cuatro elementos diferenciados como dispuestos en los 
extremos de los cuatro brazos de una cruz, oponiéndose así dos a dos: fuego y 
agua, aire y tierra, según su participación respectiva en las cualidades fundamen- 
tales igualmente opuestas por pares: cálido y frío, seco y húmedo, conforme a la te- 
oría aristotélica.? Y en algunas de estas figuraciones, aquello que los alquimistas Íla- 
maban la «quintaesencia» (quinta essentia), es decir, el quinto elemento, el éter 
(primero en el orden de desarrollo de la manifestación, pero último en el orden in- 
verso que es el de la reabsorción o del retorno a la homogeneidad primordial), 
aparece en el centro de la cruz con forma de rosa de cinco pétalos, que evidente- 
mente recuerda, en cuanto flor simbólica, al loto de las tradiciones orientales (el 
centro de la cruz corresponde entonces a la «cavidad» del corazón, tanto si se apli- 
ca su simbolismo al «macrocosmos», como si se aplica al «microcosmos». Por otra 
parte, el esquema geométrico que presenta dicha rosa es la estrella pentagrámica 
o pentalfa pitagórico.” Es ésta una aplicación particular del simbolismo de la cruz 
y su centro, perfectamente conforme a su significado general tal como la hemos 
expuesto en otro lugar.” Al mismo tiempo, estas consideraciones relativas al éter 
deben ponerse asimismo en conexión con la teoría cosmogónica de la cábala he- 
brea en lo que concierne al Avir, teoría que hemos recordado antes.” 

Pero, en las doctrinas tradicionales, una teoría física (en el sentido antiguo de 
la palabra) no puede considerarse jamás como autosuficiente; es solamente un 
punto de partida, un «soporte» que permite, por medio de las correspondencias 
analógicas, elevarse al conocimiento de los órdenes superiores. He ahí una de las 
diferencias esenciales existentes entre el punto de vista de la ciencia sagrada o tra- 
dicional y el de la ciencia profana tal como la conciben los modernos. Lo que re- 
side en el corazón no es, pues, solamente el éter en el sentido propio del término: 
en tanto que el corazón es el centro del ser humano considerado en su integridad, 
y no en su sola modalidad corpórea, lo que está en su centro es el «alma viviente» 
(¡¡vátmá), que contiene en germen todas las posibilidades que se desarrollan en el 
curso de la existencia individual, como el éter contiene en germen todas las posi- 
bilidades de la manifestación corpórea o sensible. No deja de ser curioso, por lo 
que atañe a las concordancias entre las tradiciones orientales y occidentales, que 


?Sobre esto también nos remitimos para más detalles a nuestro recién mencionado estudio sobre 
«La Théorie hindoue des cinq éléments». 

'""Recordemos que esta figura (de carácter netamente hermético y rosacruz y que es propiamente 
la de la Rota Mundi) Leibniz la puso en la portada de su tratado De Arte Combinatoria (véase Les Prin- 
cipes du Calcul infinitésimal, Avant-propos). 

"Véase Le Symbolisme de la Croix, cap. VIL 

“Véase «El grano de mostaza». 
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Dante hable también del «espíritu de la vida, que mora en la más secreta cámara 
del corazón»,” es decir, en la misma «cavidad» de la tradición hindú; y, cosa quizás 
más singular aún, la expresión que emplea, spirito de la vita, es una traducción, 
más literal imposible, del término sánscrito jivátmá, del que, no obstante, es muy 
poco verosímil que haya podido tener conocimiento por vía alguna. 

Hay más aún: lo que respecta al «alma viviente» como residente en el corazón 
no concierne, directamente por lo menos, sino a un dominio intermedio, que 
constituye lo que puede llamarse propiamente el orden psíquico (en el sentido ori- 
sinal de la palabra griega psyché) y que no sobrepasa la consideración del indivi- 
duo humano como tal. De ahí es neceario, por tanto, elevarse aún a un sentido su- 
perior, el puramente espiritual o metafísico. Huelga recordar que la superposición 
de los tres sentidos corresponde exactamente a la jerarquía de «los tres mundos», 
Así, lo que reside en el corazón, desde un primer punto de vista es el elemento eté- 
reo, pero no eso solamente; desde un segundo punto de vista, es el «alma viviente», 
pero no es solamente eso tampoco, pues lo representado por el corazón es esen- 
cialmente el punto de contacto del individuo con lo universal o, en otros términos, 
de lo humano con lo divino, punto de contacto que se identifica, naturalmente, 
con el centro mismo de la individualidad. Por consiguiente, hay que hacer inter- 
venir aquí un tercer punto de vista, que puede llamarse «supraindividual», puesto 
que, al expresar las relaciones del ser humano con el Principio, sale por eso mis- 
mo de los límites de la condición individual. Desde este punto de vista se dice, por 
último, que lo que reside en el corazón es Brahma mismo, el Principio divino del 
cual procede y depende toda existencia y que, desde el interior, penetra, sostiene e 
ilumina todas las cosas. El éter también, en el mundo corpóreo, puede conside- 
rarse como el que produce y penetra todo, y por eso todos los textos sagrados de 
la India y sus comentarios autorizados lo presentan como un símbolo de Brahma." 
Lo que se designa como «tel éter en el corazón», en el sentido más elevado, es, pues, 
Brahma mismo y, por consiguiente, el «conocimiento del corazón» cuando alcan- 
za su grado más profundo, se identifica verdaderamente con el «conocimiento di- 
vino» (Brahma-vidyá).” 

El Principio divino, por otro lado, reside también, en cierto modo, en el centro 
de todo ser, lo que está en conformidad con lo que dice san Juan cuando habla de 
«da luz verdadera que ilumina a todo hombre que viene a este mundo». Pero esta 
«presencia divina» asimilable a la Shekinah hebrea, sólo puede ser virtual, en el 
sentido de que el ser puede no tener conciencia actual de ella. Esa presencia no se 


*«In quel punto dice veracemente che lo spirito de la vita, il quale dimora ne la secretissima ca- 
mera del cuore...» (Vita Nova, 2). 

* «Brahma es como el éter, que está por doquier y que penetra simultáneamente el exterior y el in- 
terior de las cosas» (Shankaráchárya, Atma-Bodha). 

“Dicho conocimiento divino puede ser de dos especies, «no supremo» (apara) o «supremo» (paral, 
correspondientes al mundo celeste y a lo que está más allá de los «tres mundos». Mas esa distinción, 
pese a su extrema importancia desde el punto de vista de la metafísica pura, no interviene en las con- 
sideraciones que ahora exponemos, así como tampoco la de los dos grados diferentes en que, de modo 
correlativo puede abordarse la propia «Unión». 
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hace plenamente efectiva para ese ser sino cuando éste ha tomado conciencia y la 
ha «realizado» por la «Unión», entendida en el sentido del sánscrito Yoga. Entonces 
ese ser sabe, por el más real e inmediato de los conocimientos, que «el Átmá que 
reside en el corazón» no es simplemente el Jivátmá, el alma individual y humana, 
sino que es también el Átmá absoluto e incondicionado, el Espíritu universal y di- 
vino, y que uno y otro, en ese punto central, están en un contacto indisoluble e 
inexpresable pues en verdad no son sino uno, como, conforme a las palabras de 
Cristo, «mi Padre y yo somos uno», Quien ha llegado efectivamente a ese conoci- 
miento, ha alcanzado verdaderamente el centro, y no sólo el suyo propio sino tam- 
bién el centro de todas las cosas; ha realizado la unión de su corazón con el «sol 
espiritual» que es el verdadero «corazón del mundo». El corazón así considerado es, 
según las enseñanzas de la tradición hindú, la «ciudad divina» (Brahma-pura). 
Ésta es descrita, según lo hemos indicado anteriormente, en términos semejantes 
a los que el Apocalipsis aplica a la «Jerusalén celeste» que también es, por cierto, 
una de las representaciones del «corazón del mundo». 


LXXV 


La ciudad divina' 


Hemos hablado ya en varias ocasiones del simbolismo de la «ciudad divina» 
(Brahma-pura en la tradición hindú).* Sabemos que ese es el nombre que recibe el 
centro del ser, representado por el corazón, que por lo demás le corresponde efecti- 
vamente en el organismo corpóreo. Asimismo, sabemos que ese centro es la resi- 
dencia de Purusha, que se identifica con el Principio divino (Brahma) en cuanto 
éste es el «ordenador interno» (antar-yámi) que rige el conjunto de las facultades de 
ese ser por la actividad «no-actuante» que es consecuencia inmediata de su sola pre- 
sencia. El nombre Purusha es interpretado por esta razón como puri-shaya, es decir 
«el que reside o reposa (shaya) en el ser como en una ciudad (pura)». Así lo inter- 
preta el Nirukta, no obstante, A. K. Coomaraswamy ha subrayado cómo, aunque 
no sea así en la mayoria de los casos, en éste podría representar a la vez una ver- 
dadera derivación etimológica,* y este punto, a causa de todas las conexiones que 
permite establecer, merece que nos detengamos en él con mayor detenimiento. 

En primer lugar, el griego polis y el latin civitas, que designan la «ciudad», co- 
rresponden respectivamente, por sus raíces, a los dos elementos de que está for- 
mada la palabra puru-sha, aunque, en razón de ciertos cambios fonéticos de una 
lengua a otra, no resulte evidente. En efecto, la raíz sánscrita pri o pur correspon- 
de en las lenguas europeas a ple o pel* de modo que pura y polis son estrictamente 
equivalentes; esta raíz expresa, desde el punto de vista cualitativo, la idea de «ple- 
nitud» (sánscrito puru y púrna, griego pleos, latín plenus, inglés full), y, desde el 
punto de vista cuantitativo, la de «pluralidad» (griego polys, latín plus, alemán viel). 
Una ciudad no existe, evidentemente, sino por la reunión de una pluralidad de in- 
dividuos que la habitan y constituyen su «población» (la palabra populus es del 


"Publicado en E. T., septiembre de 1950. 

"Véase L'Homme et son devenir selon le Vedánta, cap. Ill: véanse asimismo nuestros estudios so- 
bre «El grano de mostaza» y «El éter en el corazón». 

"What is civilization?» (Albert Schweitzer Festschrift); tomamos de este estudio parte de las consi- 
deraciones que siguen, particularmente en lo que toca a la lingúística. 

*Como se sabe, los sonidos r y l están fonéticamente muy próximos entre sí y se intercambian con 
facilidad. 
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mismo origen), lo que podría ya justificar, para designarla, el empleo de tales tér- 
minos. Pero éste no es más que el aspecto más exterior, y lo más importante, cuan- 
do se quiere ir al fondo de las cosas, es la consideración de la idea de plenitud. Lo 
lleno y lo vacío, considerados como correlativos, son una de las representaciones 
simbólicas tradicionales del complementarismo del principio activo y el pasivo; en 
el caso que nos ocupa, puede decirse que Purusha llena por su presencia la «ciu- 
dad divina» con todas sus extensiones y dependencias, es decir, la integridad del 
ser, que sín esa presencia no sería sino un campo (kshétra) vacío, o, en otros tér- 
minos, mera potencialidad desprovista de toda existencia actualizada. También 
Purusha, según los textos upanishádicos, esclarece «ese todo» (sarvam idam) por su 
irradiación, imagen de su actividad ino-actuante» por la cual toda manifestación 
se realiza, según la «medida» misma determinada por la extensión efectiva de esa 
irradiación,' al igual que, en el simbolismo apocalíptico de la tradición cristiana, 
la ¡Jerusalén celeste» está integramente iluminada por la luz del Cordero que re- 
posa en su centro «como inmolado», o sea en un estado «in-activo». La inmola- 
ción del Cordero «desde el comienzo del mundo» es en realidad lo mismo que el 
sacrificio védico de Purusha en el origen de la manifestación, para residir a la vez 
en todos los seres y en todos los mundos,” de modo que, aunque uno en esencia 
y conteniéndolo todo en su unidad, aparece exteriormente como múltiple. ¿No 
están ahí las dos ideas de plenitud y pluralidad a que nos referíamos antes? Por 
eso se dice que «hay en el mundo dos Purushas, el uno destructible y el otro in- 
destructible: el primero está repartido entre todos los seres; el segundo es el inmu- 
table».* 

Por otra parte, el latín civitas deriva de una raíz kei que, en las lenguas occi- 
dentales, equivale a la raíz sánscrita shi (de donde shaya); su sentido preciso es el 
de «reposo» (griego Reisthai, westar tendido», «yacer»), de donde el consiguiente sen- 
tido de «residencia» o de morada estable, característicos de una ciudad. Purusha 
que reposa en la «ciudad divina» puede decirse el único «ciudadano» (civis) de 
ella,” puesto que la multitud de habitantes que la «pueblan» no existe verdadera- 
mente sino para él, siendo producida íntegramente por su propia luz y animada 
por su propio hálito (prána) —rayos luminosos y hálito vital no son, de hecho, 
sino dos aspectos del sútrátmá—. Si se considera la «ciudad divina» (o «el reino de 
Dios» que testá en nosotros» al decir de los evangelios) en su acepción más estric- 
ta, como únicamente el centro mismo del ser, es obvio que sólo Purusha reside 
allí en realidad. Mas la extensión de dicho término al ser total, con todas sus fa- 
cultades y todos sus elementos constitutivos, es igualmente legítima por las razones 


"Véase Le Régne de la quantité et les signes des temps, cap. III. 

“Recordemos además que la manifestación de la Shekinah o «presencia divina» se representa siem- 
pre como una luz. 

"Véase «Reunir lo disperso». 

“Bhagavad-Gitá, XV, 16; según la continuación de este texto, Purushottama, que es idéntico a Pa- 
ramátmá, está por encima de estos aspectos, pues es el Principio supremo, trascendente con respecto a 
toda manifestación: no está «en el mundo», al contrario, todos los mundos están en Él. 

"La expresión griega equivalente, monos polites, Filón se la aplicó a Dios. 
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que acabamos de explicar, y no introduce cambio alguno a este respecto, ya que 
todo eso depende enteramente de Purusha y recibe de él hasta la existencia mis- 
ma. Las funciones vitales y las facultades del ser se comparan a menudo, en su re- 
lación con Purusha, con los súbditos o los servidores de un rey, y hay entre ellas 
una jerarquía similar a la de las diversas castas en la sociedad humana.” El pala- 
cio donde reside el rey y desde donde dirige todo, es el centro o el corazón de la 
ciudad;” su parte esencial, de la cual todo el resto no constituye sino como pro- 
longaciones o «extensiones» (sentido que está contenido también en la raíz Rel). 
Pero, por supuesto, los súbditos no están nunca con respecto al rey en un estado 
de dependencia absoluta como aquel de que tratamos, porque, si bien la función 
real es única en la ciudad y la situación del «gobernante» es esencialmente distin- 
ta de la de los «gobernados»,” el rey mismo es con todo un ser humano al igual 
que sus súbditos, y no un principio de otro orden. Otra imagen, más exacta, está 
dada por el juego de títeres, ya que éstos no están animados sino por la voluntad 
de un hombre que los mueve a su antojo (y el hilo con el que los mueve es sím- 
bolo evidente del sútrátmá). En el Kathá-Sarit-Ságara” hallamos un :mito» que ha- 
bla de una ciudad enteramente poblada de autómatas de madera que se com- 
portan en todo como seres vivos, salvo que les falta la palabra; en el centro hay un 
palacio donde reside un hombre que es la «única consciencia» (ékakam chétanam) 
de la ciudad y la causa de todos los movimientos de esos autómatas, fabricados 
por él mismo; y cabe notar que ese hombre es carpintero, lo que lo asimila a Vish- 
wakarma, es decir, al Principio divino en cuanto constructor y ordenador del uni- 
verso.” 

Esta última observación nos lleva a precisar que el simbolismo de la «ciudad 
divina» admite una aplicación «macrocósmica» tanto como una «microcósmica», 
aunque en todo lo que precede hayamos considerado casi exclusivamente esta úl- 
tima. Cabría hablar incluso de diversas aplicaciones «macrocósmicas» a distintos 
niveles, según se trate de un mundo particular, es decir, de un determinado esta- 
do de existencia (y a este caso se refiere propiamente el simbolismo de la «Jerusa- 
lén celeste» antes recordado) o del conjunto de la manifestación universal. En to- 
dos los casos, ora se considere el centro de un mundo, ora el centro de todos los 
mundos, hay en ese centro un Principio divino (el Purusha residente en el sol, o 


'" Este punto de vista ha sido particularmente desarrollado por Platón en su Republica. 

"En el origen, este palacio era al mismo tiempo un templo; ese doble carácter se encuentra tam- 
bién a veces en las épocas «históricas», procede recordar aqui el ejemplo del Ming-Tang chino (véase La 
Grande Triade, cap. XVI. 

"En su mutua relación, el «gobernante» es «en acto» y los «gobernados» son «en potencia», según el 
lenguaje aristotélico y escolástico; por eso, en la concepción tradicional, el rey y su reino están entre si 
en la relación de principio activo y principio pasivo respectivamente; en cambio, el rey, en cuanto ejer- 
ce el poder temporal, se hace a la vez principio pasivo con respecto a la autoridad espiritual (véase A. 
K. Coomaraswamy, Spiritual Authority and Temporal Power in the Theory ol Indian Government). 

"Véase A. K. Coomaraswamy, «Spiritual Paternity' and the 'Puppet-Complex'», en Psychiatry, 
agosto de 1945. 

"Véase «Macons et Charpentiers», en E. T., diciembre de 1946. 
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Spiritus mundi de las tradiciones occidentales) que desempeña, para todo lo ma- 
nifestado en el dominio correspondiente, la misma función de «ordenador interno» 
que el Purusha residente en el corazón de cada ser para todo lo incluido en las po- 
sibilidades de éste. Entonces, basta transponer lo dicho sobre la aplicación «micro- 
cósmica» de las diferentes facultades de un ser particular, a la multitud de seres 
manifestados. El simbolismo del sol como «corazón del mundo»” explica por qué 
el sútrátmá que une a cada ser con el Purusha central está representado por el 
«rayo solar» llamado sushumna.'”” Las diversas representaciones del sútrátmá mues- 
tran también que la división aparente de Purusha, en el orden «macrocósmico» 
como en el «microcósmico», no debe concebirse como una fragmentación, que es- 
taría en contradicción con su unidad esencial, sino como una «extensión» compa- 
rable a la de los rayos a partir del centro; y a la vez, como el sútrátma se asemeja 
a un hilo (sútra) incluso en el nombre, ese simbolismo está también en relación es- 
trecha con el del tejido.'* 

Nos falta aún indicar brevemente un punto: para ser legítima y válida desde el 
punto de vista tradicional, es decir, si quiere ser «normal», la constitución y la or- 
ganización de toda ciudad o sociedad humana debe tomar como modelo, en la 
medida de lo posible, la «ciudad divina». Decimos en la medida de lo posible, por- 
que, en las condiciones actuales de nuestro mundo por lo menos, la imitación de 
ese modelo (que es propiamente un rarquetipo») será siempre y forzosamente im- 
períecta, como imperfecta es la comparación del Purusha con un rey. Aún así, sólo 
en la medida en que esa imitación se realice, cabrá hablar propiamente de «civili- 
zación», Estamos diciendo a las claras que cuanto así se denimonina en el mundo 
moderno —pretendiendo incluso hacer de ello «la civilización» por excelencia—- 
no es más que una caricatura y, a menudo, lo contrario incluso de la civilización. 
No sólo es que una civilización antitradicional como ésa no merezca tal nombre, 
sino que en rigor constituye la antitesis de la auténtica civilización. 


“Evidentemente no se trata de sese sol que ven todos los hombres», sino del sol espiritual, «que po- 
cos conocen por el intelectos (Atharva- Veda, X. 8, 14) y que se representa como inmutablernente en el 
cenit. 

“Véase L'Hornme et son devenir selon le Vécanta, cap. XX; ese rrayo solar» es lo mismo que la 
«cuerda de oro» de que habla Platón. 

"Véase Le Symbolisme de la Croix, cap. XIV: es oportuno recordar aquí el simbolismo de la ara- 
ña en el centro de su tela, imagen del sol, cuyos rayos, que son emanaciones o «extensiones» de él mis- 
mo [como la tela de la araña está forrnada de su propia sustancia) constituye en cierto modo el «teji- 
do» del mundo, al cual actualizan a medida que se extienden en todas las direcciones a partir de su 
fuente. 


